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PSICOLOGIA RELIGIOSA 


POR 
Juan ZARAGÚETA 


La psicología científica se halla a la orden del día. Iniciada tímida- 
mente a mediados del siglo XIX, aplicada a la medida de las sensaciones 
con la psicofísica, continuada con el estudio de las relaciones entre la 
conciencia y el organismo con la psicofisiología, se ha extendido como 
psicología pura a todos los dominios de la vida, y hoy es corriente oir 
hablar de la psicología del arte, de la moral, de la literatura o de la 
técnica, no sólo en su aspecto teórico, sino en el práctico de psicotecnia, 
cada día más requerida en toda clase de oficios y profesiones, empezando 
por la orientación y selección profesional. 


«* El orden religioso no podía permanecer ajeno a este movimiento, 
y así es abundante la literatura sobre la psicología y sociología de la 
religiosidad en general, y en particular de tal o cual forma de las histó- 
ricamente registradas. Pero sucede en ese dominio como en otros muchos 
que el modo de enfocar psicológicamente la vida religiosa se resiente en 
no pocos cultivadores de un subjetivismo exclusivista, con lo que aparece 
desvirtuado el valor trascendente de la religión. Por el contrario, en sus 
cultivadores y apologistas es también frecuente apelar a razones o argu- 
mentos de alcance puramente psicológico como si fueran objetivamente 
demostrativos. Poner en claro esto último, señalando el contraste entre 
los argumentos psicológicos y los propiamente ontológicos tocantes a la 
existencia de Dios y a la inmortalidad del alma, temas capitales de la 
religión natural, es el objeto del presente artículo. Se hará también en él 
referencia a los motivos vividos por los interreligiosos como justificación 
de su incredulidad, de carácter también psicológico. Los creyentes y los 
incrédulos se arguyen mutuamente, para explicar sin justificar éstos las 
afirmaciones de los primeros y aquéllos las negaciones de los segundos, de 
insuficiencia en sus argumentaciones, precisamente alegando su carácter 
puramente psicológico: de ahí la necesidad de deslindarlo debidamente. 
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I 


La fe religiosa puede ser adoptada por el creyente a causa de su 
ignorancia científica. Alá donde el hombre vislumbra un enigma en el 
mundo y no sabe descifrarlo por causas visibles, apela espontáneamente 
a la invisible de un ser trascendente al mundo que en definitiva es Dios. 
Esto se observa en los hombres de cultura primitiva, de ciencia rudimen- 
taria, impregnada de animismo y de antropomorfismo, pero se da también 
en los de un saber más avanzado, si bien nunca exhaustivo de los mis- 
terios de la realidad, de las leyes que la rigen y sobre todo de su ordena- 
ción cósmica e histórica. Los científicos irreligiosos reconocen la existencia 
de tales misterios, pero reservan su desciframiento a los futuros avances 
de saber científico, absteniéndose entre tanto de juzgarlos. El creyente 
no se abstiene, y apela para explicarlos a la voluntad de Dios. La historia 
de la ciencia es en parte como un forcejeo entre ambas tendencias, con 
cierta reducción progresiva del área de la credulidad religiosa, o sta de 
la parte de esa credulidad debida a motivos psicológicos en orden a los 
misterios naturales, y no a los misterios impenetrables para la ciencia 
y sólo explicables por una apelación a lo trascendente divino. 


Hay en la mentalidad y sobre todo en la apologética religiosa una 
serie de demostraciones de la existencia de Dios en las que se le da como 
demostrado por otra vía, pero se alegan como nuevas porque responden 
a necesidades y aspiraciones de la vida humana que se satisfacen con la 
apelación de la divinidad, porque al efecto suponen la creencia en su 
existencia, si bien no su existencia misma. Dada dicha creencia tienen 
validez —una validez por lo tanto psicológica o sea derivada de un estado 
subjetivo de conciencia— pero para tenerla objetiva sería preciso fun- 
damentarla. 


Ante todo, el argumento moral en pro de la existencia de Dios pu- 
diera aparecer de este carácter: la ley moral de nuestra conciencia nos 
impone deberes que se explican y justifican como expresión de la volun- 
tad de un Dios legislador de los mismos y sancionador de nuestra con- 
ducta respecto de ellos. El argumento supone que tal conciencia del deber 
no se explica más que por esta vía, y sobre todo que el imperativo que 
impone tiene un valor objetivo: en tal doble supuesto, es de una lógica 
concluyente. Pero psicológicamente cabe que una persona se sienta obli- 
gada a deberes inauténticos por creerlos derivados de la voluntad divina, 
y que se reafirme su creencia en ésta en virtud de aquéllos. 


La religiosidad o aspiración a un ser infinitamente perfecto, con cuya 
comunión llegue el hombre a la felicidad y realice la consumación de 
su personalidad, es también un hecho subjetivo —el de un ideal que se 
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da por realizable— que al darle un valor objetivo se erige el argumento 
en favor de la existencia de Dios, pero cuya creencia es priológicamente 
suficiente para dar por satisfecha aquella aspiración, aunque requiera la 
auténtica una colaboración de Dios en la conciencia humana. El culto 
religioso, todo él impregnado de sentimentalidad estética —belleza del 
arte arquitectónico, de imaginería, musical, de la literatura oral o eserita 
y de los ritos y ceremonias litúrgicos— contribuye poderosamente a la 
creencia en su objetividad. La oración, en su aspecto de peticionaria, nos 
induce a esperar el logro de nuestras peticiones, a favor de la voluntad 
providente de quien creemos que está por encima de las causalidades 
naturales. En todo ello el factor psicológico es muy profundo. El culto 
religioso externo es lógicamente posterior al interno, pero revierte psico- 
lógicamente sobre él, hasta el punto de que Pascal induce al incrédulo 
a que se persigne y se arrodille para llegar a creer, y el creyente que 
deja de practicar externamente su religión, pone en peligro su fe. 

En el orden social y político, es frecuente la apelación a Dios para 
su fundamentación. La sociedad nos aparece como una entidad ultrain- 
dividual, pero no del todo si no la personificamos en alguien que sea 
como su tutor y acaso su progenitor (totem). Políticamente regida por 
una autoridad, ésta pretende cimentarla en la voluntad divina para hacer 
la suya más eficazmente obligatoria. Todo ello responde a aspiraciones 
humanas que la psicología registra, pero que no justifican la existencia 
de Dios, sino que la suponen. Asimismo es fruto del espíritu la apoteosis 
o incorporación al mundo de los dioses de héroes nacionales. La nación 
nos parece como una comunidad diferenciada de las demás, con una 
mentalidad propia de la que forma parte principal la religiosa: nada 
más sabido que la existencia de religiones nacionales con su dogmatismo 
propio. En general, el ejemplo y la palabra de aquellos con quienes 
convivimos influyen poderosamente en nuestra fe. 

La creencia en la inmortalidad del alma, segunda de las capitales 
en la religión natural, independientemente de su demostrabilidad obje- 
tiva, es expresión de una aspiración subjetiva a la pervivencia. La super- 
vivencia de las almas crea una sociedad ultraterrestre preocupada de 
nuestra vida terrestre (que acaso les afecte también) en sentido favorable 
o adverso. Desligado del origen humano, se registra el mundo de los es- 
píritus no divinos, buenos unos (ángeles) y malos otros (demonios), de 
creencia universal inspirada en el animismo y el antropomorfismo natu- 
rales, sin prejuzgar aquí su realidad objetiva. 

La religión revelada se sobreañade a la natural suponiéndola co- 
municada por Dios al hombre por una vía extraordinaria, acreditada por 
signos sobrenaturales, acogidos con el favor propio del afán del hombre 
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por todo lo extraordinario. Sin prejuzgar aquí su objetividad, tiene tam- 
bién su coeficiente psicológico en la interpretación trascendente de la 
inspiración, debida a las “musas” o personificaciones de las capacidades 
creadoras del hombre en todos los órdenes. La gracia es también suscep- 
tible de ser psicologizada, a saber cuando uno cree que la ha recibido 
o que la va a recibir (la reciba o no de hecho), bien sea por una acción 
tácita de Dios en el alma, bien vinculada a la recepción de signos sen- 
sibles o sacramentos: esta convicción produce también su efecto en el 
alma. Por lo demás, carecemos de conciencia de la distinción entre la 
gracia y la naturaleza en nuestra vida interior. 

Con todo esto, llegamos a un punto crucial de los motivos de credu- 
lidad o incredulidad, en el que pudiera parecer que se neutralizan y 
equilibrian. Ante la duda de ello resultante Pascal nos ofrece la famosa 
solución de la apuesta, resorte ajeno a toda lógica y eminentemente psi- 
cológico. El creer y vivir religiosamente supone algún sacrificio en nues- 
tra existencia temporal, pero asegura una eternidad feliz, al revés de la 
irreligiosidad, que acaso procure bienes temporales, pero a cambio de 
una eternidad desgraciada: la elección no es dudosa. Es convertir un 
problema intelectual de verdad o de error en un problema volitivo de 
conveniencia o de inconveniencia. 

Finalmente, el creyente vive también su vida profana, pero no in- 
comunicada con la religiosa, sino todo lo contrario: los intereses de este 
mundo afectan a la misma religiosidad socialmente vivida como venta- 
josos o atractivos o al revés; de ahí que influyan en las propias convic- 
ciones religiosas según se vean favorecidas o perjudicadas con aquellos 
intereses. Imposible desconocer la importancia de este punto de vista en 
la religiosidad corriente. 


11 


La irreligiosidad o incredulidad se resiente también (y para un ere- 
yente exclusivamente) de motivación psicológica. 

Ante todo, del prejuicio de la innecesidad de la fe religiosa para 
explicar los enigmas del mundo que la ciencia va descifrando gradual. 
mente. Hay aquí una confusión entre la explicación científica y la reli- 
glosa que son de orden distinto pero el incrédulo no lo advierte. Una 
dificultad especial nace del espectáculo del mal, inconciliable para el 
incrédulo con la bondad de un Dios Omnipotente. También se da la 
despreocupación de lo religioso, explicativa de la indiferencia y la ig- 
norancia para quien vive absorbido por los intereses de la vida profana. 
El abandono de la práctica religiosa conduce también al de la fe. 


PSICOLOGÍA RELIGIOSA 143 


Se acentúa ya positivamente la resistencia a la fe religiosa cuando 
se le supone en la oposición al progreso en la vida profana: la apelación 
a lo sobrenatural excluye las explicaciones y aplicaciones naturales y las 
investigaciones en este sentido, y la resignación en lo moral conduce a 
la indiferencia por mejorar la vida y al descuido de la justicia social: 
la religión es el “opio del pueblo”. La Historia de la cultura se presta 
más o menos a interpretaciones de este tipo, que fomentan la irreli- 
giosidad. 

Por otra parte, la moralidad religiosa supone un Dios legislador y 
sancionador de la conducta, cuyo yugo se siente tentado a sacudir el 
hombre dado a la inmoralidad, y la forma más racional de sacudirlo es 
negando su existencia: el interés por que no haya Dios induce a negarlo. 

En lo social, al ambiente de irreligiosidad familiar, social y profe- 
sional en que se viva, es un aliciente para ella, sobre todo si viene pres- 
tigiada por una superioridad intelectual o moral. La política se añade 
a esta influencia cuando es antirreligiosa o afecta a una religión deter- 
minada a la que se hallan afiliados los nacionales. 

La ya mencionada complicación de la vida religiosa con los intereses 
de la profana viene a desfavorecer a aquélla cuando le es adversa, incluso 
en el orden económico. 

La incredulidad tocante a la inmortalidad del alma se cimenta en 
las conexiones del organismo con la conciencia, acreditadas por la expe- 
ciencia cada día más amplia de la psicofisiología. 

Finalmente, la religión revelada es objeto de una incredulidad es- 
pecial, aun por quienes admiten la religión natural, por suponerla una 
proyección en lo trascendente de la comunidad social que se da en la 
vida humana. 

Nótese que la irreligiosidad o incredulidad no puede pretender de- 
mostrar que no hay Dios, sino que no se demuestra que lo hay. La actitud 
del irreligioso o incrédulo no es dogmática como la del creyente sino 
escéptica, aunque él pretenda otra cosa. 
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Las presuntas demostraciones psicológicas en pro o en contra de la 
existencia de Dios y de la inmortalidad del alma no son concluyentes, 
porque parten de un supuesto puramente subjetivo. No obstante, cabe ad- 
mitir que, en sus posiciones extremadas, tales tendencias subjetivas no 
lo sean puramente, sino que lleguen en la religiosidad a captar objetiva- 
lo sean puramente, sino que lleguen en la religiosidad a captar objetiva- 
subjetiva, de fuera adentro, de Dios al alma, sino también de dentro a 
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fuera, por cierta connaturalidad subjetivo objetiva del alma con Dios 
(esta vía de la connaturalidad es actualmente muy estudiada). Por eso 
no procede desdeñarlas en absoluto, sobre todo teniendo en cuenta su 
grado de universalidad: a Dios no se llega por la sola vía de la inteli- 
gencia, sino con toda el alma. Pero cabe preguntarse si no se dará para 
encontrar a Dios una vía racional más auténticamente objetiva, cual sería 
la ontológica, o sea la de afirmarlo como el Ser supremo frente a los 
seres inferiores de este mundo de los que sea creador, incluso de las mo- 
dalidades psicológicas de los humanos. 

En este enfoque del problema, se parte de la perspectiva del 
mundo visible y experimentable, que el hombre llega a conocer y del que 
llega a disfrutar cada día más y mejor, gracias al progreso de la cultura 
científica y técnica. Pero esta perspectiva no agota la problemática de 
la vida. En el orden científico, viene a descubrir las uniformidades o cons- 
tancias entre los fenómenos que llamamos leyes, pero leyes de suyo con- 
tingentes, cuya necesidad de hecho vigente no se halla en los seres a que 
afecta, sino más allá de ellos. En el orden técnico, el hombre va satisfa- 
ciendo aspiraciones de su vivir cada día más complicadas, pero nunca 
exhaustivas de su afán de felicidad. Por eso, el mundo visible no se 
explica plenamente a sí mismo, sino que postula lo invisible trascendente 
a él como causa primera y fin último de él: tal es Dios. Dios no es ningún 
sustituto de los seres de este mundo sino su culminación fuera de serie: 
en este sentido se le llama primer motor y primer providente, pero sin 
incluirlo en dicha serie. Una vez descubierto en tal concepto, las aspira- 
ciones psicológicas a El son connaturales al alma y aun ayudan a des- 
cubrirlo, pero este descubrimiento no es puramente psicológico, sino 
ontológico: la psicología religiosa ella misma tiene su razón de ser en 
la ontología divina. La ontología divina nos revela a Dios como Ser abso- 
luto, frente a los seres de este mundo relativos y solidarizados unos con 
otros; como Ser perfecto frente a los seres de este mundo caracterizados 
por su imperfección; como Ser infinito frente a los seres de este mundo 
limitados en su esencia y su existencia espacio-temporal. Tal Ser se señala 
como inteligente y volente, y por ende como una persona, pero cuidando 
de no dar a estas palabras el mismo sentido que tienen en lo humano, 
de una inteligencia determinada por sus objetos y de una voluntad que 
les apetece: los objetos son creaciones de Dios y por tanto dependen de 
El, al revés de lo que sucede en el orden humano. La esencia de Dios 
es participada por las criaturas como asimilaciones de ella seleccionadas 
por El entre las infinitas posibles, y cabe que en esta asimilación lleguen 
a perfeccionarse: en ello estriba el orden moral. El orden religioso se 
constituye a su vez por la unión cognoscitiva y afectiva del hombre con 
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la Divinidad en la vida presente y en la que es de aguardar tras de la 
muerte; vida difícilmente representable pero que la condición de supe- 
rioridad intelectual y moral del espíritu sobre el cuerpo hace esperar 
en la actual, pese a la reconocida solidaridad de aquéllos entre sí durante 
ella. Tal es el terreno de la Teología propiamente dicha, frente a la Psi- 
cología incluso religiosa insuficiente para llegar a Dios. 


INTRODUCCION A LA FUNDAMENTACION SOCIAL 
DE LA FILOSOFIA JURIDICA CONTEMPORANEA 


POR 
Jesus Lopez MEDEL 


RESUMEN 


La Filosofía Jurídica, como parcela entrañable de la Filosofía misma, no 
puede sustraerse al fenómeno de la «pulverización» que en sistemas y creaciones 
afecta a ambas. Como el Derecho mismo —materia que es objeto de reflexión 
filosófica— como las realidades humanas, políticas o sociales de nuestro tiempo. 
Quizá por eso mismo, en la Filosofía y en la Filosofía Jurídica, se advierta un 
renacer hacia corrientes iusnaturalistas progresivas. Los últimos sistemas doctri- 
nales —el propio existencialismo— han puesto en entredicho precisamente todo 
el cúmulo de orientaciones que desde casi las postrimerías de Tomás de Aquino 
han cubierto hasta hoy el campo de lo filosófico. Crítica que abarca desde la 
Escuela de Derecho Natural racional, al positivismo, el idealismo, el relativismo 
en su variedad de fórmulas. 


Pero esto no debe ser sino el escenario de un planteamiento más firme y 
sólido. Se trata de dar respuesta a qué es Derecho, cómo se justifica y fundamenta. 
Y en tal respuesta, hay que insistir en el lado del «cuique» que se teje con los 
demás. Porque el Derecho es también Vida, y desde luego realidad social. Enton- 
ces, no todo estará en una dimensión epistemológica, ni en la respuesta intelec- 
tualista o voluntarista aún en su integración, ni menos en los imperativos y los 
a priori. Cuando nos contestamos qué sea el Derecho, está presente el próximo, 
y en consecuencia la respuesta se hará axiológicamente comunitaria. 


El sentido social de la Filosofía jurídica brota no sólo de una actitud inte- 
gradora o metodológica, sino que se asienta en la plenitud creadora del sentido 
progresivo del Derecho Natural, potencialmente al menos. La realidad del ser 
social del hombre, o el despertar vivo de los hechos sociales en ansia de respuesta 
serena y plena, son esquema entre otros fundamenatles de la configuración social 
de la Filosofía contemporánea. Al menos de la no agnóstica. Al menos de la que 
trata de ver en el Derecho algo más que la norma, la decisión, la utilidad, la 
voluntad, la coacción, el ideal. Desde luego de una Filosofía jurídica que tenga 
como objeto primario la Justicia, que no puede ser —en toda su amplitud— 
sino la Justicia Social. 

Todo esto es algo más que un deseo de romper con el círculo vicioso entre 
Derecho Natural y Positivo, algo más que un trascendentalismo iusnaturalista. 
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Se trata de lograr una respuesta a la reflexión filosófica sobre el Derecho que 
llene el cometido «justo» de la persona humana, en el seno de una comunidad 
no simplemente ordenada y organizada sino «justa». 


IDEAS PRELIMINARES SOBRE EL TEMA 


La Filosofía del Derecho no es sino reflexión filosófica en torno 
al Derecho. Esto es, indagar sus últimas causas, descubrir su fundamento 
último, plantear su justificación misma. Pero esto mismo, la misma deli- 
mitación de su finalidad científica, constituye ya de por sí un problema 
filosófico-jurídico. 

Por eso, en esa elemental “consistencia” de “reflexión filosófica en 
torno ai Derecho”, está la línea general de la Filosofía Jurídica que nos 
va a servir para esa cualificación, esa matización derivada de una funda- 
mentación y sentido social de la misma. 

“No existe hoy —Cathrein, Filosofía del Derecho, 1945, 13— una 
Filosofía del Derecho unitaria, pues que tampoco hay una Filosofía en 
general”. No pretendemos nosotros un planteamiento nuevo de la Filo- 
sofía del Derecho, ni una Filosofía Jurídica distinta, ni tampoco tomar 
posición reiterada en torno a sus problemas y temas centrales: Idea, 
Esencia, Misión, Axiología, Metafísica... de la Justicia, del Derecho, de 
la Persona, del Estado... etc. 

En la reflexión filosófica sobre el Derecho, encontraremos —como 
advertía Millán Puelles— una exposición filosófica que lo será de por sí 
por su materia filosófica, y otra lo que será por un planteamiento formal: 
mente filosófico; pero en cualquier caso, la claridad será —y en esto insis- 
tirá Ortega en una de sus últimas obras— consustancial a ella. 


Pero el problema inicial, caballo de batalla de todos los sistemas 
y autores, es el centrar equilibradamente esta “carga” de reflexión filosó- 
fica, con el objeto “material” de tal reflexión, es decir, el Derecho. Ya 
Kant advertía los dos sentidos en que puede moverse una indagación sobre 
el Derecho: el quid jus o el quid juris. O el qué sea Derecho, o el qué 
sea el Derecho en su sentido concreto. 

Sin duda, que al llegar aquí asomen ya los problemas del Derecho 
Natural y de la Filosofía Jurídica, sobre todo cuando, en el fondo, el 
primero viene a dar respuesta a la segunda. No obstante, conviene obser- 
var un interesante fenómeno: tras el “fracaso” de un entendimiento del 
Derecho Natural asentado fuertemente sobre esquemas de inmutabilidad 
e idealidad, asidas, es verdad, en el lado de una ley eterna, pero olvida- 
dizas del mismo sentido progresivo del bien común —pese a estar bien 
claro en Tomás de Aquino, aunque luego se desconoció este segundo 
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aspecto, especialmente los posteriores a Suárez— hemos llegado a un 
“incesante retorno del Derecho Natural”, como lo llama Galán. 


En ese retornar, que es tanto como decir, buscar soluciones derivadas 
de una reflexión filosófica en torno al Derecho, como respuestas a su 
esencia, a su idea, a su finalidad, se ha llegado, sin embargo, a lo que 
el Doctor Pérez Blesa denominaba: una crisis de la Filosofía del Derecho, 
que no deviene sólo porque —como se crea— haya sido Hegel el último 
gran filósofo, sino por el fracaso de los mismos sistemas filosóficos. “Pul- 
verización de la Filosofía contemporánea” es la expresión que emplea 
Ferrater Mora en uno de sus últimos trabajos para exponer el panorama 
actual. 

Claro es que, como dice Legaz, estamos no sólo en una fase de Filo- 
sofía de la Crisis, sino filosofía del hombre en crisis. Pero lo importante 
es no tanto llegar a estas conclusiones, sino tomar de ellas el pedazo 
cera —como diría Cherteston— que es dúctil y manejable para el hombre 
honesto y honrado. 

Entre la idealidad de un Derecho Natural que tiene mucho de Etica 
y poco de “Derecho”, o un “Derecho Natural” que tenga mucho de “De- 
recho” pero que no escape a las garras positivistas que lo cierran en 
fórmulas concretas, pragmáticas o decisionistas, parece que se traza un 
círculo vicioso. Y en su ruptura están las últimas orientaciones modernas, 
singularmente alemanas. La Fenomenología —Reinach, Husserl, Bobbio— 
la Filosofía de los valores —Radbruch, Lasck, Mayer, Kohler, Sauer— 
el idealismo moderno, en su variedad de fórmulas, como la teoría de la 
integración (Litt), la jurisprudencia dialectiva, el idealismo absoluto, 
el neohegeliano (Binder, Larenz) ; la concepción de un Derecho Natural 
concreto; la teoría de “la naturaleza de la cosa” (Feschner) ; el interés por 
las categorías de espacio y tiempo en la Filosofía jurídica contemporánea; 
las posiciones logicistas tanto neokantianas(Stammler, Escuela de Mar- 
burgo, las de la teoría pura del Derecho, como Kelsen, Schreier o Kauf- 
fmann) como actuales —Karl Engisch—, sin desconocer los intentos de 
Hans Wenzel sobre la concepción jusnaturalista basada en la “justicia 
material”, que tienden a un derecho suprapositivo, aparte, claro está, de 
las orientaciones neoescolásticas singularmente las que nosotros estimamos 
más progresistas que siguen la línea de Renard, acerca de un Derecho 
natural progresivo —en su formulación más genérica—; del Vecchio en 
todos estos intentos, juntamente con la de juristas netos que reconocen 
y cultivan en sus principios los fundamentos jusnaturalistas o generales 
de sus respectivas Ciencias: la realidad es que nos encontramos en una 
fase de insatisfacción. Todavía más, en una fase en la que el cultivo de 
la Filosofía Jurídica está —en los medios extranjeros, ya no sólo norte- 
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americanos, sino incluso europeos— en decadencia. Ni aún como asig- 
natura la Filosofía del Derecho se cultiva siempre, y con frecuencia hay 
que descubrir aportaciones en el terreno de las Teoría Generales del 
Derecho, la Ciencia del Derecho, la Lógica y Sociología Jurídica, cuando 
no en los estudios cada vez más frecuentes e intensos de la Filosofía 
Social y la Filosofía Política. 


Pero esta realidad, sin hacer aquí problema de ella, nos sirve a 
nosotros también de marco sobre el que se ha de tejer cualquier ulterior 
estudio. Porque el “fracaso” nutre igualmente al cientifismo jurídico 
transido de repeticiones, de jurisprudencia de intereses, de un “declin 
du Droit” como diría Ripert, que alcanza también los esfuerzos de orde- 
nación, o de sistematización de la Ciencia Jurídica. Se llega, lo que es 
peor, a un fracaso en los ordenamientos jurídico-positivos, del que la 
misma proliferación legislativa, con su variabilidad y su concreción exce- 
siva, es un síntoma. Se llega, y es todavía más grave, a una falta de fe 
por el hombre en ese Derecho, en la Justicia misma, y no tanto por los 
fallos ético-morales con que el hombre de nuestro tiempo se enfrenta 
cada día, sino por el distanciamiento y “clasicismo” con que es tratado 
el hombre. No basta que el hombre sea medida de todas las cosas, tal 
como ya lo entendía Protágoras, o que las cosas sean lo que al hombre 
le parece que sean, de tal forma que si el hombre fuere de naturaleza 
distinta, las cosas serían distintas, tal como en Kant se acentúa en una 
orientación germen de todos los relativismos. Es que se ha producido, 
por una serie de hechos muy complejos, pero todos ellos, en su esencia, 
por la realidad progresista, potencialmente creadora de la naturaleza. 


el insólito hecho de una conciencia y actualidad perentoria de la realidad 
del hombre como ser social, 


Y esta conciencia social, movida y estimulada por los mismos y cre- 
cientes inventos y técnicas, es la que agiganta el esquema incuestionable 
del hombre como protagonista del Derecho, y sobre todo de la Justicia. 
Pero no de una parcela de ese Derecho o de esa Justicia, sino de todo él. 
Y la tremenda realidad hace que junto a la más encumbrada lucubra- 
ción o reflexión filosófica en torno al Derecho, donde el intelecto o la 
voluntad, parecen jugar caprichosamente, se da también esta otra: un 
sin fin de seres que no conocen otra relación jurídica, otra norma, otra 
vinculación legal, que la del arrendamiento: el de servicios si es que 
trabajan, o el urbano, si es que tienen casa o chabola para vivir. 

Este hecho social, lo expongo aquí sin descripciones sociológicas; 
pero tiene su implacable fuerza, esa nada menos que hayan servido de 
manjar devorador a las masas por sistemas sociales que tienen en Marx 
o Engels sus voceadores “filosóficos”. Estos hombres se apegaron a aquella 
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tremenda realidad, y con el pretexto de una lucha de clases que en su 
esencia no era sino un fenómeno oscial producto inicial del progresismo 
fecundo de toda sociedad cristiana, han construido eficazmente la mejor, 
la más crematística solución, al quid jus. La afirmación reciente de Wer- 
ner Goldschmidt de “que ningún acto de justicia es completamente justo, 
mientras que en cualquier rincón del mundo persista la justicia, puesto 
que es injusto hacer justicia si no se hace con todos”, cobra así mayor 
realce. 


¿Qué pretendemos entonces con esa fundamentación y sentido social 
de la Filosofía Jurídica? 

No nada nuevo, mo nada especularmente inédito. Pero sí resaltar 
aquellos aspectos sustanciales de toda reflexión filosófica en torno al De- 
recho, que nos dan respuestas eficaces y constructivas para la vida social. 
Es decir, que situándonos en el terreno no de las Filosofías Jurídicas 
agnósticas o carentes de finalidad, sino por el contrario, en el escalón vivo 
de la “misión” de la Filosofía del Derecho, el filósofo del Derecho al 
tomar los ingredientes para su respuesta en torno al Derecho no puede 
desconocer ni esta gigantesca realidad de lo social, ni puede dar solu- 
ción “justa”, si no va impregnada de justicia social, en su expresión más 
amplia. Que es el hombre el que se pierde o se salva para la Justicia 
y el Derecho; que una especulación filosófica que se quede en sí misma 
como réspuesta agridulce de laboratorio o de biblioteca, tiene muchas 
posibilidades de quedarse distanciada de las soluciones esenciales al pro- 
blema de lo justo. Que el Derecho está en la vida, una vida de un lado que, 
como diría Ortega, no nos viene dada hecha sino que tenemos que hacér- 
nosla, y de otro una vida que inexorablemente es social y por consiguiente, 
no se trata sólo de un juego equilibrado entre intelecto y voluntad, entre 
razón y decisión, entre poder y libertad, entre lo hipotético, lo lógico 
o lo real, sino que las respuestas tienen que vibrar del sentido del pró- 
ximo, de los demás, en consecuencia serán respuestas ni estrictamente 
individualizadas, sino forzosamente colectivas, comunitarias. El quid jus 
está transido de un “justeza” comunitaria; de aquí deberán provenir los 
resortes posteriores que perfilarán las entrañas más eminentemente cien- 
tíficas de la Filosofía del Derecho. Se trata, sí, de una Metafísica de la 
Justicia. Pero ésta se hace verdaderamente en el “cada uno” de los demás, 
siguiendo a Ulpiano, hasta llegar a fórmulas axiológicas que se acerquen 
a la propuesta de un de La Pira: el Derecho que no sirva a una nece- 
sidad social no es tal Derecho. La respuesta filosófico-jurídica al qué sea 
Derecho —diríamos nosotros— que no se asiente sobre uma conciencia 
de que los demás, de que lo social, está en las esencias mismas de la re- 
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flexión filosófica, carecerá de los resortes básicos fundamentales que 
hacen fecunda una vida social y serán menos paliativos. : 

Se trataría por tanto, de llevar al tronco mismo de la Filosofía del 
Derecho las impaciencias y las preocupaciones sociales de nuestro tiem- 
po; pero ello no bajo la perentoriedad de fórmulas positivistas, o bajo 
el velo de lo demagógico, o con el señuelo de la lucha o la revancha 
o la “satisfacción”, sino por el contrario, elevándonos —como dice Re- 
nard— del torbellino mismo de la vida a las alturas tranquilas y silen- 
ciosas de la filosofía”. En este “Mundo Mejor” que todo cristiano insa- 
tisfecho tiene que llevar dentro de sí; en este pie a tierra que el filósofo- 
jurista tiene que hacer a cada paso, en esa nueva fase histórica que la 
Técnica de lo termonuclear e interespacial se nos está abriendo, la Filo- 
sofía del Derecho que quiera ciertamente sobrevivir con soltura, tiene 
que llevar seta “carga” social, por la que las respuestas sobre la esencia, 
la idea o la validez del Derecho, habrán de tomar, cual piezas de ajedrez, 
todos los elementos que circundan el hombre de nuestro tiempo. 


Habrá aquí —algo de esto iremos viendo— una posición ante una 
concepción del Derecho natural de contenido potencialmente progresivo 
que siguiendo a Renard nosotros sostenemos con el antecedente de Suárez; 
habrá también formulaciones o tareas concretas singularmente por la 
creación o penetración de fórmulas junsturalistas en los derechos posi- 
tivos mismos, como el mejor factor de nivelación entre las realidades so- 
ciales, económicas o culturales, y el Derecho mismo, remiso, inactual, o 
al menos no previsto ante aquéllas. Pero lo fundamental es subrayar que 
el curso de la reflexión filosófica en torno al Derecho ha de seguir tam- 
bién el curso del hombre como su protagonista, hombre embarcado en 
una vida social, que por tendencia natural a la perfección y por conciencia 
social cada vez más abierta, ha de hacerse jugosamente progresiva. La 
naturaleza —por ese reflejo creador de Dios— es tremendamente pro- 
gresiva, multiplicadora; habrá que no perder los nortes de esa potencia- 
lidad creadora que nos da a veces la variedad de normas entre países 
o zonas, puesto que afinar desmesuradamente la ensamble de los frutos 
sería desnaturalizar a las mismas raíces; habrá que no deslumbrar, por 
el brillo de las hojas, la cordura de la savia que se esconde en el tronco; 
habrá que no engolfarse con el colorido del fruto desconociendo su jugo, 
o la sombra que a los demás da cobijo el árbol mismo. 


Ni aun en los mismos ejemplos hay nada nuevo, como no lo hay en 
este planteamiento. Se trata de subrayar y de matizar y de destacar se 
trata de dar agilidad, de no convertir la Filosofía del Derecho en pura 
historia, en puro repertorio de doctrinas, o de nombres o de hombres; 
de éstos, como Alvaro D'Ors acusaba, ni aun los mismos clásicos intere- 
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san en lo que fueron sino más bien en lo que pensarían hoy. Tomás de 
Aquino, cuyas doctrinas se erigieron sobre una sociedad predominante- 
mente teocéntrica, seguramente que apretaría hoy agigantadamente y 
sólidamente su teoría del bien común, casi desaparecida entonces. 


Nuestro trabajo, el tema mismo, no es por lo demás, sino respuesta 
de un filósofo-jurista católico, que —también— conocedor directo del 
derecho en su problemática científica y en su torpe realidad humana, 
quiere no ser mero repetidor de slogans sermonales o de críticas radio- 
gráficas de nuestra sociedad y nuestro tiempo; sino que siguiendo conse- 
cuentemente la doctrina de nuestros Pontífices, se ha puesto a trabajar, 
a pensar y reflexionar, sobre cuál deba ser la postura, cuál la actitud y 
el contenido de una Filosofía Jurídica contemporánea que responda al 
marchamo cristiano de una sociedad también cristiana, y que pueda apor- 
tar soluciones vivas, progresivas, justas —independientemente del fer- 
mento de la caridad— para el hombre y la sociedad de nuestro tiempo, 
que hagan más posible la paz íntima de la persona, que hagan fecunda a 
la sociedad, que permitan hallazgos económico-sociales y políticos no 
emergentes, no coactivas, equilibradamente libres y responsables. 


ESQUEMAS FUNDAMENTALES EN LA FUNDAMENTACIÓN SOCIAL 
DE LA FILOSOFÍA JURÍDICA 


En la Introducción, comprometidamente y casi sin pensar ya han 
quedado mentados la que podrían ser esquemas elementales para la “In- 
troducción a la fundamentación y sentido social de la Filosofía Jurídica” 
como pretendemos. Pero sin perjuicio del resultado de nuestra investiga- 
ción, nos ha parecido obligado ofrecer aquí los hitos principales sobre 
los cuales ha de enhebrarse el trabajo propuesto. Son como primeras 
piedras, como bengalas, que irán abriéndonos el camino definitivo. Son los 
primeros pasos sobre los que han posado nuestras primeras meditaciones 
acerca del tema, expuestos sin reliberada hinchazón bibliográfica, más 
- bien apretadamente y con el deseo también de orientación. 

Dentro de estos esquemas fundamentales, hemos querido distinguir en 
dos aspectos: esquemas iniciales previos, o presupuestos de nuestra investi- 
gación al tema, y esquemas iniciales directrices u objetivos. Los primeros 
nos darán las orientaciones cardinales que justificarán tal sentido social 
de la Filosofía Jurídica, desde unos presupuestos: los segundos nos brin- 
darán las argumentaciones sólidas y esenciales para tal construcción. 


(2) 
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PRESUPUESTOS 
1.—Las actitudes ante la Filosofía Jurídica 


Corts Grau, nos tiene dicho que la Filosofía del Derecho más que 
una especial disciplina jurídica implica una actitud. La simple caída 
fortuita de una lámpara —expone por su parte Chevalier en sus “Con- 
versaciones con Bergson”— puede originar distintas actitudes, distintas 
apreciaciones: la de la señora de la casa que pensará en la muchacha, la 
del obrero especializado que la achacará a una mala colocación, la del 
físico que se atendrá a las leyes de la gravedad, la del filósofo que refle- 
xionará sobre la relación potencia-acto, sobre causas primeras y segundas. 


En la misma problemática sobre lo que sea la Filosofía Jurídica casi 
siempre se podrá llegar no sólo a lo que es, sino a lo que ha sido, a cómo 
quisiéramos que fuese, cómo la interpretamos, cómo, incluso, la amamos. 
En el contenido problemático, sea su aspecto lógico, su aspecto fenomeno- 
lógico, su aspecto deontológico —como lo presenta del Vecchio— se 
encuentra latente una actitud fundamental, que tomará otros caracteres 
según autores o sistemas: Vanni desplazará el Derecho a un segundo 
plano en razón de las mismas exigencias del pensamiento y vida, y Rad- 
bruch entenderá a tal Filosofía Jurídica como “política espiritualizada”. 


Pero al lado de una concepción previa científica, existe y se dan otros 
aspectos más calificados de la actitud, que es toma de posición confesada 
o no. Á veces, hasta se esconderán razones íntimas de muy diverso índole, 
como la misma que adoptará Radbruch tras la segunda guerra mundial 
a la vista de su misma rehabilitación universitaria o de los derroteros 
de sus mismas concepciones relativistas. 

Estas actitudes serán fundamentalmente las siguientes: 

Una actitud filosófica, que nos haga emplazar la Filosofía del Dere- 
cho entre las disciplinas filosóficas, o más claramente que nos haga partir 
y confesar que no es sino la Filosofía misma con un objeto determinado 
y preciso, el Derecho. : 

Una actitud de jurista, como camino no estrictamente filosófico, en 
el que el jurista —al decir de Renard— no se sienta “bajo la preten- 
sión de verse a merced y tutela del filósofo”. La cuestión no afecta sólo 
a “los juristas insertos a filósofos” —Grocio, Puffendorf— ni a los repro- 
que a lo largo de la Historia de la Filosofía Jurídica se han venido ha- 
ciendo como el de Leibniz al último citado, replanteado quizá moderna- 
mente en Legaz, Galán entre nosotros y entre otros. Tiene un alcance 
mucho mayor porque afecta a la tarea filosófica misma, en su exclusivi- 
dad formal y aun profesional, o en una accesibilidad más ponderada 
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que abarca al hombre mismo cuando reflexiona sobre el ser y existir de 
las cosas y aun al mismo científico, físico, matemático, médico. Sin duda 
que si no máxime filosofus, sí un minime juriconsultus será preciso siem- 
pre para hacer más viable el camino de una meditación científico-filosó- 
fica con un objeto a modelar, el derecho. Sin descartar que la Filosofía 
jurídica tiene un camino fundamentalmente filosófico al que habrá de 
ajustarse en sus líneas básicas toda reflexión filosófica, no se podrá olvi- 
dar que por la misma fluidez y especialidad el objeto mismo de tal refle- 
xión, el Derecho, la actitud de jurista está entre las que equilibran sope- 
sadamente toda construcción en tal sentido. 


Otra actitud será la Política, que yo he querido poner con mayúscula 
para evitar equívocos. Aquí estará el problema de si la Filosofía del De- 
recho ha de ser Filosofía del Derecho y del Estado como viene rubricán- 
dose con frecuencia, en una unidad esencial, óntica, incuestionable e in- 
separable. O por el contrario, convendría atisbar si un entendimiento 
tan radical, puede implicar una toma de posición clara y previa ante 
la respuesta de lo que sea el Derecho, muy cercana por tanto a la idea 
del Estado. Estudiar el problema, indagar sobre la peligrosidad de tal 
postura, apuntar las correcciones precisas singularmente por la admisión 
'del tema del Estado como tema importante, pero no crucial, máxime por 
la proximidad a identificación helsiana de Estado y Derecho, o por la 
cualificación del Estado, querida o no en sus fórmulas concretas —Larenz, 
Schmitt, Gentile, etc.— serán problemas de interés Porque también en 
Jaspers hay alusión a la Filosofía del Estado y del Derecho (Filosofía, 
Il, 1958, 279 y ss.). 


Y sin perjuicio de otras actitudes marginales, como la religiosa, la 
sociológica, la cultural, la cientifista pura, que pueden luego cristalizar 
en sistemas determinados, nosotros intentaremos ofrecer una actitud so- 
cial, que será la piedra de toque inicial para nuestra fundamentación 
social de la Filosofía Jurídica. Tal actitud es de un lado integradora de 
las anteriores en lo que tiene de aprovechable y de otro, creadora de 
horizontes nuevos, y por la que podrán suplirse las parciales deficiencias 
de las concepciones que se mueven en el lado de lo ideal y de aquellas 
que discurriendo sobre bases positivas tratan, sin embargo, de elevarse 
en su misma insatisfacción. No se trata de un intento montesquiano de 
entender el Derecho desde la perspectiva de una morfología social, sino 
de subrayar el sentido de una vida política, que, como expone Rommen, 
cuando habla de “Los principales problemas de una filosofía política 
católica”, pertenece al dominio de la naturaleza, pero que —añadimos 
nosotros— trata de ordenar y ser ordenada justamente en su expresión 
social. 
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Esta actitud social-integradora, trata de quintaesenciar las ideas, per- 
filar los arquetipos de razón, auscultar los ingredientes ontológicos, me- 
tafísicos o axiológicos del Derecho pero teniendo o sin dejar de tener 
a mano a los demás, a la Persona como protagonista del Derecho y al 
“cuique” sobre el que toma sentido y autenticidad la norma, aun en su 
construcción intelectiva y formal. 


2.—El enfoque metodológico 


Como expone Carnelutti, hay un problema previo siempre que es 
“el método de la indagación sobre el método”. Y esto es importante, 
porque un falso método —dice Cathrein— necesariamente debe apartar 
del resultado justo. 

De aquí que el enfoque metodológico constituya parte necesaria de 
nuestra investigación. Pese a sus dificultades será punto que no podemos 
ni debemos soslayar y sin llegar a exhaustivas discriminaciones metodo- 
lógicas, es lo cierto que tendremos que adoptar una posición concreta, en 
el terreno de los métodos fundamentales, la deducción y la inducción, en 
lo que tienen de camino para llegar a la verdad. Apriorismo formal y 
empirismo, tratan de acercar el objeto al sujeto, y en ese tránsito del 
objeto al sujeto se encontrarán posición filosófico-jurídicas múltiples. 


Nuestros puntos de miras están, desde luego, en la valoración instru- 
mental de los métodos; que no nos importa la verdad justa por ella 
misma, en su arquetito,, en su fabricación concienzuda. Correríamos el 
riesgo de convertirla —como diría Renard de Stammler— en bella bo- 
tella vacía. Nos interesa, sí ofrecer un enfoque metodológico integrador, 
que derivará —como ya advertía Hernández Gil— en parte de un enten- 
dimiento del Derecho Natural como algo más que método, pero método 
también como base y punto de partida, capaz de corregir las deficiencias 
y excesos de posiciones metodológicas modernas. La Filosofía no es cien- 
cia domesticada como lo sea la Ciencia, es —se ha dicho— una aventura, 
pero una aventura donde el filósofo no puede perderse en los recodos 
de la fantasía, como el novelista, sino que ha de estar transida de sentido 
social, aun cuando sea en su aislamiento, o en su misma oscuridad. 


En la Filosofía jurídica, el filósofo y el jurista toman una materia 
a refiexión que es el Derecho, que está en la vida, y que exige a los demás. 
Vida y sociedad, en el ordenamiento equilibrado pacífico y justo, estarán 
siempre a mano, alumbrando el camino a recorrer en la investigación. 
Ni supresión más o menos absoluta de las realidades materiales sustitui- 
das por cogitaciones del sujeto, ni tampoco sociologismo científico, pura- 
ramente experimental, que nos impida descubrir el señuelo de idealidad 
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que las cosas mismas, en su naturaleza, en su tendencia a la perfección 
cuando se trata de ser humano, encierran. Tampoco de una filosofía de 
la acción, tipo Spengler, aun cuando él habría de decir que la teología 
cristiana es la abuela del bolchevismo. 


Se trata de adoptar procedimientos filosóficos, caminos, métodos, por 
los que no se nos escape al hombre de nuestro tiempo; sobre él, sobre 
su misma crisis, sobre su misma angustia, sobre su misma ansiedad y 
necesidades, es como podremos acercarnos al vértice piramidal que está 
proyectando constantemente sus arista iusnaturalistas de luz, de destino 
eterna, sobre base social. En definitiva, el problema de la Filosofía del 
Derecho, como el de la Filosofía misma, está en encontrar solución y 
respuesta a un destino del hombre que nace y muere, pero cuya proyec- 
ción eterna ha querido Dios se haga sobre el peregrinaje social, en socie- 
dad, ordenada y justa. Por ser reflejo de una ordenación de la naturaleza 
misma y por ser acaso adelanto y anticipo de la paz de Dios que en la 
inmortalidad al hombre puede encontrar. Pero esto, no robinsoniana- 
mente, sino libre, responsable, trabajosamente en la vida comunitaria. 


3.—Creación y penetración del Derecho Natural en el Positivo 


La fundamentación social de la Filosofía jurídica, exigirá sin duda 
una toma de posición ante el Derecho natural, que estará siempre latente 
por su presencia o por su misma omisión en la problemática filosófico- 
jurídica. 

Esta posición está en líneas generales dentro de la corriente de una 
“dirección cristiana y actualizadora del Derecho, como cauce prometedor 
de la Filosofía del Derecho en la España contemporánea”, como el pro- 
fesor Elías de Tejada entiende. Pero hemos de ser consecuentes, y hemos 
de mostrar caminos específicos de tal actualización, de tal creencia vivi- 
ficadora, de tal convicción en las posibilidades de inundar de iusnatura- 
lismo las instituciones jurídicas todas, como propugnaba mi maestro Pérez 
Blesa. Filosofía realista y Derecho Nacional fue uno de los primeros tra- 
bajos de Legaz (“Universidad”, 1928). 


Cada investigador, cada filósofo y jurista, puede dar una respuesta 
personal, sincera y consecuente. Si ciertamente las líneas generales de 
nuestra doctrina actual son, como apuntaba el profesor Luño Peña, las 
de una filosofía realista o ideal realista, una concepción del mundo y de 
la vida, una proclamación de los valores morales sobre los materiales, 
pero sin desconocer éstos, una exaltación de la persona humana y de su 
libertad y un respeto a la tradición española, por lo demás incuestionable 
porque en ello se encuentra precisamente la continuidad progresista del 
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tomismo y a ella —a nuestros clásicos— se está volviendo allende fron- 
teras; siendo todo esto cierto, como clima o ambiente, poco importan 
las objecciones previas cientifistas, transidas de la mejor buena fe, cuando 
como en nuestro caso, trataron de ser calificadas de idealismo-objetivista, 
o de igualación de un Derecho Natural de contenido potencialmente pro- 
gresivo como derecho positivo potencial. 


La tarea propuesta, comprometida y sacrificadamente en sus frutos 
oportunistas o académicos, nos la hemos planteado sobre las mismas in- 
satisfacciones que el iusnaturalista siente por el positivismo dominante; 
como las tiene el mero jurista, o el positivista ante la crisis, la impoten- 
cia de su misma orientación. Porque —como decía Renard— el Derecho 
positivo tiende por sí mismo a la estabilidad, mientras que el Natural es 
eminentemente progresivo. 

Lo que sucede es que, como Bergson señalaba, no se puede descono- 
cer en la Filosofía los planteamientos esféricos. 


Si no queremos volver a formulaciones teoréticas pomposamente cien- 
tifistas, y deseamos restañar el “fracaso” que el aferrarse a sistemas “tra- 
dicionalistas” nos ha producido, hemos de intentar marcar las corrientes 
aproximativas. Unas que proceden como en caso de Del Vecchio y aun 
de Batagglia, de posiciones que tienden a elevarse sopesamente sobre los 
propios reductos de su filosofía, del cual será ejemplo señero Bergson, 
y acaso en parte el mismo Ortega, y otras que derivan de las corrientes 
que desde la misma teología, a la Filosofía, la Lógica, la Psicología, el 
Derecho, la Etica, concebida ésta en esquemas netamente escolásticos, 
tratan de profundizar en las realidades mismas del ser y el estar del 
hombre en una sociedad concreta, sobre la cual ha de erigir su destino 
eternal, so convivencia, su bienestar. Las mismas orientaciones que se 
observan en la filosofía jurídica del campo protestante, o las mismas 
ideas de la Iglesia en torno a la Liturgia, o a la ecumenicidad del cato- 
licismo, son síntomas de que las corrientes ideológicas han de aproxi- 
marse, no en yuxtaposición, sino en corrientes de unidad por aquello que 
las une y no por lo que las separa. El propio Hermann Heller vendrá a 
reconocer que “la historia transcendente de la salvación, del Cristianismo, 
y la creencia iusnaturalista en el progreso y perfectibilidad del género 
humano permitían formular juicios de validez 'universal y explicar el 
devenir político como una conexión llena de sentido” (Teoría del Estado, 
1961, 21). 

Si acaso en lo espiritual, como señalaba el Padre González Caminero, 
en el curso de Santander, es insuficiente un neosineretismo religioso que 
abogue por “una religión única formada por los elementos más valiosos 
de todas las religiones históricas”, en los problemas del Derecho Natural 


O 
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y Filosofía del Derecho, las respuestas que se den al quid jus pueden 
encontrar correlación y proximidad en lo valioso, en lo constructivo. 

Hay una piedra fundamental: no se puede ir contra la realidad, 
ni a despecho del tiempo. Y estamos en un tiempo social, en una realidad 
social, que nadie puede desconocer como no la desconoce la misma Igle- 
sia Católica que ejemplarmente se adapta si no en los principios, sí en 
las modulaciones específicas que el espacio y el tiempo, la geografía o 
las razas, han impuesto al hecho religioso. 

Bien sabemos que estamos deslizándonos por un terreno peligroso, 
por ese con que salía el profesor Galán al paso del pragmatismo, el cual 
profesa —dice— un concepto de la verdad que pese a su originalidad, 
viene a ser la exageración del concepto idealista de la verdad. Lo peli- 
groso está, pues, en la confusión de la verdad con la verificación de la 
verdad, el paso del verum al factum. 


Pero la fundamentación social de la Filosofía jurídica que propug- 
namos no se queda en mera tesis que se mida por sus consecuencias, sino 
que toma de la verdad de la Justicia aquella verificación mínima que la 
convierta en Justicia Social. La verdad a que nos pueda llevar la -inda- 
gación filosófica tiene un objeto específico que es el Derecho y éste es 
vida, éste es como dice Legaz, expresión formal de la Justicia. 

No se trata por tanto, de una verificación quintaesencial, de ideas, 
o de categorías del valor, en el terreno de las imágenes. La verdad-Dere- 
cho, está verificándose sobre esquemas sociales, porque el Derecho está 
inserto en la dimensión más íntima del hombre en su esencial vivir co- 
munitario. 

Pero estimamos nosotros que la mejor manera de huir de ese círculo 
vicioso y escapar de tales peligros, mo es tanto como buscar fórmulas 
equilibristas o sutilmente armónicas, cual yuxtaposición de verdades 
parciales, o de verificaciones insuficientes o provisorias. Lo importante 
—y en ello son muestra la mayor parte de mis trabajos— es descubrir 
las posibilidades que los principios iusnaturalistas guardan para el Dere- 
cho Positivo mismo. Como González Vicens señala, “bajo el influjo de 
la tradición estoica y cristiana, la reflexión filosófica sobre el Derecho 
tiene como tema principal hasta finales del siglo XVIII la consideración 
sobre la posibilidad de un “orden natural” de conveniencia humana”... 
“Es en el positivismo donde por vez primera nos sale al encuentro una 
filosofía del Derecho construida conscientemente sobre impuestos con- 
trarios a los de la especulación iusnaturalista: una filosofía del Derecho 
que es y quiere ser reflexión sobre el Derecho positivo, es decir, sobre 
el Derecho como un orden no postulado, sino dado y reflexión sobre sus 
propios presupuestos, como fenómeno social en su historicidad”, 
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La especulación sobre el Derecho, la habremos de hacer sobre los 
presupuestos iusnaturalistas pero con propensión al Derecho Positivo. 
No es positivismo potencia, ni es idealismo objetivo, porque más que 
etiqueta o sistema, es actitud, es mo pararse el reloj en formulaciones 
que se basan en la posibilidad de una convivencia “ordenada natural- 
mente”. Pero en la ordenación, no hay una simple clasificación matemá- 
tica, como el 9 va tras el 8, como el 1.000 no se concibe sin el 999. En esa 
ordenación natural hay un crecimiento progresivo y teleológico, porque 
la naturaleza —física, vegetal, auimal— es eminentemente creadora y 
fecunda. 

Es entonces, cuando en un doble filo, habremos de crear soluciones 
para la convivencia en común y ordenada justamente, que no estén ayu- 
nas de realidad. No serán simples ideas que se objetiven; serán parcela- 
ciones del Derecho Natural que en su variedad como la variedad de la 
clase de Justicia en la Justicia Una, están ciñendo apretadamente las ins- 
tituciones jurídicas que respondan a necesidades sociales justas. Es lo 
que en otros trabajos he dicho respecto al bien común, que no puede 
ser un cajón de sastre, una entelequia, sino que hay que atenazarlo, hay 
_que concretarlo, hay que institucionarlo. 

Y de otro lado, habrá que penetrar con sentido iusnaturalista en las 
realidades morfológicas o fenomenológicas en las que el Derecho está te- 
jiéndose y luchando. 

Esta creación y esta penetración no desconoce ni posterga la tarea 
de la especulación filosófica fundamental, sino que la da asidero social 
y existencial le da eficacia, le da fecundidad. Decíamos que este sentido 
social de lo Filosofía Jurídica brota de una Filosofía Jurídica no agnós- 
tica, sino finalista, porque es la finalidad lo que acerca el Derecho Na- 
tural y el Positivo como ha expuesto Renard. Y sobre esta base es como 
subrayamos la fundamentación social de la Filosofía Jurídica contem- 
poránea. 


4.—La conexión aproximativa entre la Filosofía del Derecho y las Cien- 
cias Jurídicas particulares. 


Casi como una ulterior manifestación de las preocupaciones que ani- 
dan en el apartado anterior, rubricamos especialmente esta otra, que en 
el fondo responde a la realidad de la literatura filosófico-jurídica domi- 
nante en la actualidad. 

Es verdad que el positivismo jurídico es independiente o más am- 
plio del positivismo cientifista. Pero es indudable que dentro de la Cien- 
cia del Derecho Positivo, abundan corrientes que al tratar de desentrañar 
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cuáles sean los conceptos fundamentales con una validez más universal, 
se ha llegado a posiciones metaempíricas, basadas no en apriorismos lo- 
gicistas, sino en aprioris empíricos, que en el caso de Somló, por ejemplo, 
tratarán de encontrar en los hechos sociales la “realidad anterior” que 
harán a “la teoría jurídica fundamental, no una ciencia normativa en 
absoluto” sino ciencia del ser “teoría social del Derecho”. 

Aquí nos interesa mentar acusadamente, aunque con brevedad este 
fenómeno, porque una fundamentación social de la Filosofía Jurídica, 
no es sino una puesta en forma, actualizadora, social y viva, de un Dere- 
cho Natural progresivo. En el camino de la indagación científica, del 
quid juris, se puede llegar a soluciones respecto del acto constitutivo 
del derecho, que acaso denoten de por sí una posición filosófica. Pero a 
nosotros no nos importa tanto descubrir lo que haya de verdad o insu- 
ficiencia en un planteamiento cientifista del Derecho, como la conexidad 
aproximativa que puede y debe darse más abundantemente entre la Filo- 
sofía y las Ciencias Jurídicas. 

A muchas de ellas, a todas ellas quizá, les importa sobre todo la 
realidad. Pero inevitablemente a la vez, tienden a rebotar una preocupa- 
ción que tratase de hallar lo que ciertas normas, que pueden variar cons- 
tantemente, designan como Derecho. Esto puede hallarse, como González 
Vicens ha expuesto en su trabajo, “El positivismo en la Filosofía del 
Derecho comparado”, en una serie de orientaciones muy importantes. 

Pero sin acudir a ellas, es lo cierto que el tratadista de las diversas 
ramas del Derecho, se preocupa de buscar o de formularse un mundo 
incuestionable y previo, sobre el que hace asentar el objeto determinado 
de la especialidad jurídico científica. Y esto es de gran interés, porque 
el científico del Derecho, está tremendamente cercano a la realidad de 
las instituciones jurídicas; casi siempre se quedarán en la descripción de 
los rasgos comunitarios a ellas, o en el tecnicismo de la norma en su 
interpretación lógica, analógica, legal y aun axiológica. Puede ser que 
deliberadamente se quede ahí y puede ser que no quiera ahondar pre- 
tenciosamente en los principios. Pero en ese radiograma del Derecho 
mismo, en su inserción científico-positiva, queda siempre un poso, una 
línea ausculturadora que nos muestra casi siempre además las grietas 
e insuficiencias de los planteamientos conscientemente positivistas. Por 
algo algunas de las mejores críticas del positivismo en cuando doctrina, 
provengan —recientemente— del positivismo-existencial (Cr. Jaspers, ob. 
cit, L, 247 y ss.). 

Esto no lo puede desconocer el filósofo del Derecho, en lo que tiene 
de aprovechable. Muchas veces, amigos de encontrar asideros y luces 
inamovibles sobre las cuales tejer los principios que fundamenten al 
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Derecho, nos perdemos en el vacío de las ideas y de los apriori, y olvida- 
mos de la realidad Derecho, sobre la cual o con la cual, habremos de 
edificar precisamente el gran edificio iusnaturalista. 

No podemos ni debemos sentirnos coartados por la construcción 
científica; debemos, por el contrario, ser conocedores de ella, amigos 
de ella. En ella misma hay una insatisfacción, porque sobre la formula- 
ción normativa y la realidad conceptual, se ahoga siempre la insuficiencia 
y se atisba un brillo de justicia, cuando la Ley más perfecta, cuando la 
sentencia jurisprudencial más lograda, no llegan a penetrar o a compren- 
der todos los supuestos sociales. “El Derecho —dirá Randbruch— es la 
realidad, cuyo sentido estriba en servir a la justicia. 

En qué grado, bajo qué módulos, deberá tejerse esta conexión apro- 
ximativa entre la Filosofía y las Ciencias Jurídicas, es capitulado a 
estudiar en su complejidad problemática, incluso en su concreción cientí- 
fica, porque no en todas las ramas del Derecho pueden encontrarse ele- 
mentos aprovechables. Interesará descubrir los síntomas aproximativos, 
las corrientes de opinión que han originado el brote autónomo de ciertas 
disciplinas, la socialización misma del Derecho Privado, vista no bajo 
los ribetes historistas cientificistas o sociológicos, simo sobre el prisma 
iusnaturalista del bien común, con lo que quedarán descubiertas más cer- 
canamente sus mismas destemplanzas o insuficiencias, o por el contrario, 
su misma razón de ser. La Encíclica “Mater et Magistra” es expresiva. 


ESQUEMAS DIRECTRICES U OBJETIVOS 

Tratamos de ofrecer aquí, dentro de los esquemas elementales de 
nuestra investigación sobre el tema, la línea argumental básica que va a 
justificar esa fundamentación social de la Filosofía jurídica, que es tanto 
como decir si es aquélla posible, manteniendo la configuración filosófica 
primordial objetivada por el Derecho en cuanto especulación sobre la 
esencia del Derecho. Y sin perjuicio del resultado de ulteriores estudios 
o investigaciones, adelantamos aquí los siguientes extremos: 


1.—La realidad del ser social 


La más elemental observación sobre lo que el Derecho sea, dejando 
a un lado lo que, como en rúbrica, de una obra de Stammler, se denomina 
“la génesis del Derecho”, radica en que el Derecho no es creado, en lo 
que hay de ordenación formal, por el hombre, pero sin embargo, va a él 
dirigido, se le acerca y le sirve. 

Es el hombre el que lleva, como afirma Vazques de Mella, en sí 
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mismo la sociedad, y ello justificará que sea el fin —como entiende 
Rommen siguiendo la doctrina tomista— lo que caracterice las formas 
comunitarias. 

No podrán separarse por tanto las primeras causas del Derecho de 
esta realidad del hombre como protagonista de él. Cuando los comparti- 
mentos estancos sociales existentes en determinados tipos históricos de 
sociedades aparecían más claros o más factibles, quizá el distanciamiento 
en la problemática gnoscitiva o epistemológica del Derecho ante el hom- 
bre apareciera más desapercibido. El Profesor Galán, como colofón al 
comentario sobre James, rotundamente dice que “lo que interesa es trans- 
formar al hombre entero e ir realizando, al compás de esa transformación 
la de la sociedad... la política social del futuro precisa de una filosofía 
cuya acción pedagógica y reformadora se enderece al tuétano mismo de 
la personalidad, a las profundidades anímicas del ser humano. Pues sólo 
modificando primero a los hombres íntimamente pueden las ideas aspirar 
a producir cambios fecundos en la estructura social”. Pero esta tarea no 
es sólo higienizadora, ni es objetivo único de una Política Social en su 
sentido amplio, ni aún tampoco sólo de una Política del Derecho. Hay 
algo más profundo, que está en los reductos mismos de la Filosofía Jurí- 
dica, en cuanto que tras la especulación filosófica sobre la idea, fin, cono- 
cimiento, validez, etc. del Derecho, se esconde siempre una respuesta di- 
rigida al hombre en su intimidad y en su cordura social, en su persona- 
lidad. Una Filosofía jurídica que desconozca u olvide al hombre gimiendo 
y luchando en una sociedad, corre —en estos tiempos más que en otros— 


el peligro de la hinchazón, o del descrédito. 


En la crítica que hace Kelsen a la doctrina del Derecho natural, en 
sus formas conservadora —distingue él— o revolucionaria, hay algo apro- 
vechable. Lo que sucede es que las posibilidades creadoras del Derecho 
natural dentro de la filosofía católica, aventajan en mucho a las corrien- 
tes que le devienen del campo protestante, confesadamente o no, así como 
del lado de los que lo combaten, si no en su existencia sí en su eficacia 
y validez. El pesimismo sobre el poder de la gracia advertido en Lutero, 
dará lugar en el curso de las ideas, a un entendimiento también pesimista 
de la realidad del hombre como ser social, que va desde el pacto rousso- 
niano al “poder normativo del hecho”, que ha sido la base de un con- 
formismo protestante ante el nacional-socialismo. 

Nuestro entendimiento del hombre como ser social, radica —siguien- 
do a Michael Schmaus— en “que la persona propiamente se destina a sí 
misma. Es una insustituible, una irrepetible esencia encerrada en sí, pero 
con libre decisión... No es una rueda vertiginosa en una máquina atrona- 
dora, ni una hormiga en un hormiguero de termitas... Es capaz de ser 
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espontáneamente activa, de levantarse sobre el mecanismo de la natura- 
leza y de la historia”. Pero estas afirmaciones básicas encuentran en el 
propio Schmaus su verdadero sentido, cuando dice que “el hombre en 
sí mismo encierra el tu”. Y el propio autor argumentará teológicamente 
sobre la trascendencia del hombre hacia la comunidad, porque el hombre 
procede de Dios, porque Este tiene una vida en comunidad, porque la 
vida divina se realiza de tal modo que siempre un divino Yo dona a un 
Tu divino la plenitud de la vida divina, sin abandonarse personalmente 
a sí mismo; porque “quien pierde su vida, la ganará” como dice la 
Escritura. 

El escepticismo que pueda hallarse cuando se trata de diagnosticar 
sobre la realidad sociológica del hombre en sociedad, con su carga de 
mal, de insatisfacción, o de miseria, se trueca así en creencia fecunda de 
que la vida comunitaria no se queda en ella misma, sino que trasciende 
igilmente a las posibilidades de destino eternal por una trayectoria social. 
No es sino una manifestación de la vida espiritual en cuanto que en orden 
a la salvación del hombre Dios ha querido que se haya hecho sobre es- 
quemas comunitarios, o más precisamente a través de un Cuerpo Místico, 
de una Sociedad Perfecta como es la Iglesia. Es que no cabe solución de 
continuidad para una explicación fundada sobre las expresiones forma- 
les y sociales de la Justicia humana, si no se quiere caer en la demagogia, 
en la rebeldía, en el aspaviento en que sistemas y pueblos enteros han 
caído, subyugados materialmente, en la amenaza de su mismo descuelo 
y desazón. 

Esta realidad metafísica y axiológica del hombre como ser social 
tiene que hacerse trascendente también en la pretensión epistelológica 
del Derecho. No pueden separarse. No es el ego moral que se queda en 
los reductos mismos de la conciencia y del ser, sino el alter de la Jus- 
ticia. Y cuando sobre estas bases se erige una Filosofía jurídica tiene que 
resplandecer consecuentemente su sentido social. Creo que en las con- 
cepciones más equilibradas del existencialismo contemporáneo —Jaspers, 
Maiyofer— hay una posibilidad de conexión entre lo “auténtico” y lo 
“inauténtico”, cuando la medida de uno y otro no se haga desde el 
yoísmo, si del ser-sí-mismo-en-el-mundo-social. 


2.—Las realidades sociales, técnicas y económicas de nuestro tiempo 


Es evidente, como ha expuesto recientemente Muñoz Alonso en su 
conferencia “Formas de vida personalista de la sociedad actual” que el 
oficio de filósofo no es cambiar las estructuras. Pero sí que es de interés 
seguirlas. También apuntaba dicho profesor que el hombre no puede 
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estar auténticamente en sociedad si no lo está consigo mismo. Pero esta 
vida personalista es social porque, aun en su intimidad es eminentemente 
trascendente y lo único que hace es arroparse, ceñir comprimidamente 
el reducto exterior cuando se realiza su vida personal no tan perso- 
nalista. 

Pues bien, si hay algo de razón en la afirmación de Dilthey de que 
la filosofía es una forma de reaccionar nuestro espíritu a la experiencia 
del mundo y de la vida, mucho más la puede haber cuando nos situamos 
en el plano de la Filosofía jurídica, en cuanto que la indagación sobre 
el Derecho para darle una validez general, adopta un objeto de especula- 
ción que está en ese mundo y en esa vida, que ha de servir al hombre, 
que ha de estar consigo mismo en sociedad, que lleva en sí mismo la 
sociedad. 


Posiblemente nunca como ahora se han agolpado tan abundosamente 
las realidades de este mundo y de esta vida para empañar las expre- 
siones formales del Derecho. Aun los esfuerzos de Cossío para situar una 
valoración jurídica sobre y por encima de las fluctuaciones de la juris- 
prudencia o de las leyes, exige la consonancia con las circunstancias que 
rodean la valoración. El pensamiento humano —según Mannheim— se 
halla condicionado por los factores sociales: “En un mundo sacudido 
por un trastorno social, en que se están creando nuevos valores funda- 
mentales mientras que los antiguos se derrumban”. Este condicionamien- 
to social del conocimiento, como lo califica Galán, cuando no se queda 
en pura sociología del conocimiento —tipo Scheler— o cuando no lo 
vincule tan forzosamente a las condiciones del individuo —Mennheim— 
o de un grupo Karl Marx—, sino que por el contrario, sabe distinguir 
las accidentalidades en lo social de los ingredientes teológicos de la con- 
vivencia comunitaria del hombre, puede servirnos de termómetro, de 
medida. La temperatura no está en la columna de mercurio, sino en el 
ser humano, aunque aquélla la mida. 


No se trata de sustituir el plano de la indagación filosófico-jurídica 
más o menos abstracto por un entendimiento fenomenológico del Dere- 
cho como producto de agrupaciones humanas, o de realidades estructu- 
rales de la vida social, económica o técnica. Insisto y aclaro en que no 
se trata de sustituir las entidades metafísicas del orden social que refleja 
el Derecho, por lo que éste tiene de fenomenológico. “Derecho y Vida 
humana”, se titula un trabajo de Ruiz-Giménez como glosa tomista. Y no 
existe contradicción. Como tampoco la hay entre un “Derecho Natural 
cristiano” y el planteamiento ambicioso que con tal base intenta Messner 
en Die Frage Soziale. 

Lo que sucede es que esas estructuras económicas o técnicas que 
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abren nuevos horizontes sin variar esencialmente la estructura íntima 
del ser humano, porque creado a imagen y semejanza de Dios, perma- 
nece semejantemente idéntico —en lo físico y en lo espiritual— sí que 
han cualificado la trama social de ese vivir humano. El hombre mismo 
que ha sido su “reinventador” su “redescubridor” de los secretos y mis- 
terios de la Naturaleza, del Espacio y de la Ciencia, se encuentra inserto 
en ellos. No le condicionan necesariamente su existir, como tampoco 
cabrá nunca forzar las leyes impertérritas que hacen sucesiva y regular 
el paso del día a la noche, el de las estaciones, el de los fenómenos atmos- 
féricos. Pero esa vida, que para el hombre en providencia de Dios nace 
cada mañana y en cada hora, está transida de esas realidades sobre las 
cuales ha de edificar personal y responsablemente su Vida. 


No nos corresponde aquí analizar qué parte de estos inventos y 
formas concretas de vida se deben a las ideas mismas del hombre en su 
lucubración filosófica. Posiblemente no nos interesan tanto estos reali- 
dades en cuanto tales, sino en cuanto pueden fundir a su vez las que 
guiarán en futuro. Para decirlo más expresivamente, no nos interesa 
tanto el resultado de una posible guerra material que ideológicamente 
ya está planteada, como las ideas que dominarán en el mundo sobrevi- 
viente a las ruinas. 

El impacto de lo económico en el Derecho, a cuyo tema se ha re- 
ferido en un trabajo reciente el profesor Asís, es algo que por lo demás 
quedaba ya reseñado teológicamente en Santo Tomás, cuando para la 
práctica de la virtud exigía el Aquinatense un mínimo económico 
(Summa 1, UL, q. 114 a. 10). 

La vida del Derecho no se compone sólo de racionalidad, de aprehen- 
sión cognoscitiva, de cogitaciones subjetivas. Si el Derecho trata de orde- 
nar en Justicia la vida social en la que la persona humana ha de erigir 
su personalidad, no queda más remedio que tal ordenamiento trate de 
abrir brecha sobre esas mismas realidades, acercárselas al hombre cuando 
fueren conducentes al bien común, limarlas cuando lo restringen, estimu- 
larlas cuando fueren progresivas para el doble fin sobrenatural y temporal. 

Habrá aquí toda una serie de teorías políticas que como ha expuesto 
Fraga son siempre o encierran una teoría política del hombre. Pero tales 
teorías políticas están más empañadas de esa misma perentoriedad, de 
esas realidades. Es en el terreno de una filosofía jurídica con sentido 
social donde pueden más serenamente construirse los esquemas racio- 
nales, axiológicos, entitativos, de insertación, iusnaturaleza y progresiva, 
que guíen al hombre, que hagan jugosa su presencia social dentro de 
aquellas realidades. 


Es un mundo nuevo, aunque no distinto esencialmente, el que exige 
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de nosotros no sólo las reactivaciones, las renovaciones, y las previsiones 
a que se refería el Profesor Sánchez del Río Peguero en su trabajo de 
rotulario expresivo “La falacia endémica del Derecho y la urgencia de 
seguir rumbos ante las precisiones de la era técnica naciente” (Zaragoza. 
1959), sino el reafirmar, el tener al lado al menos, dichas estructuras, pre- 
sentes y futuras para que, si no el Derecho, sí la Justicia en que se basa, 
no esté desconectada de las estructuras sobre las que, queramos o no 
está viviendo el hombre del presente y vivirá el del futuro. Porque, sin 
duda alguna, “el individuo es portador o cumplidor de una serie de per- 
sonalidades sociales, correspondientes a las varias esferas de vida colec- 
tiva en que participa” (Recaséns, Sociología, 1958, 193). 


3.—“Lo social” en el concepto mismo del Derecho 


Otro de los puntos cardinales sobre el cual habremos de insistir en 
nuestra investigación es éste: Ofrecer y presentar como “lo social” está 
en la misma singladura del concepto de Derecho, que es inseparable de él. 

Este apartado quizá pudiera haber sido colocado previamente a los 
demás, pero cualquiera sea el fruto de nuestro estudio o independiente- 
mente de él, lo mentamos aquí porque nos interesa ofrecer los dos ante- 
riores como verdaderos antecedentes de éste. 


Claro es que tendremos que distinguir la trayectoria-esencial del De- 
recho, de la idea-concepto del Derecho; tendremos que precisar que en 
este terreno nos movemos ya en las líneas de lo que sea en realidad el 
Derecho, de cómo se presente incluso a los efectos de su concreción con- 
ceptual, omnicomprensiva. 


Escribe Galán, en puntualización a Mannheim, que “existen esferas 
del conocimiento en las que resulta imposible concebir una verdad fija y 
plenamente objetiva, válida con independencia de las intenciones e inte- 
reses del sujeto y, en general, válida con independencia respecto de su 
vida. Es decir —y esto es lo importante a nuestros efectos— no se puede 
ignorar que existen esferas del conocimiento en las que resulta imposible 
concebir una verdad que no guarde relación alguna con la trama social 
del cognoscente”. 

Ahora bien, esta trama social insinuada con intimidad subjetiva en 
la apreciación cognoscitiva de verdades objetivas, con pretensiones de 
validez general, no es sino un adelanto de la trama social profunda que 
invade al concepto mismo del Derecho. Porque la subjetivación social 
se pierde, se lima con la proyección social del Derecho. El conocimiento 
y la idea del Derecho en el sujeto cognoscente ha de diluirse ante la 
realidad de lo que ese Derecho implica y exige a los demás para su 
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misma existencia. Es la trama social en el fluir comunicario de la per- 
sona la que da realce y posibilidades cognoscitivas o de validez universal. 
Otra cosa sería presumir puerilmente de que sea el sujeto cognoscente 
el creador de la norma, el soberano del Derecho, en el que se confunda 
la recepción, con lo que sea, fuera de sí, ese Derecho. 

Al lado de este aspecto epistemológico, existe otro de índole socio- 
lógica al que se refiere Recaséns en el apartado que él rubrica “Las fun- 
ciones transitivas de la vida humana mentan al prójimo” (Sociología, 
1958-59) y en otros capítulos, cuyo comentario no vamos a hacer aquí, 
pero cuyo análisis puede formar parte de otra investigación. 


Otro camino, lo encontraremos también en el entendimiento axioló- 
gico del Derecho, como criterios concreción que a veces son puros mé- 
todos y en otras responden a posiciones filosófico-jurídicas, prefijadas. Si 
el concepto del Derecho ha de ser omnicomprensivo un examen de los 
significados “lo etimológico”, lo “reglado” lo “facultativo”, lo “justo”, lo 
“científico”, lo “histórico” —o de las doctrinas y orientaciones— las teo- 
lógicas, las consensuales, las racionalistas, las objetivo-positivas pueden 
acercarnos más precisamente a lo social como integrante al concepto quin- 
taesencial del Derecho mismo, advirtiendo que no compartimos, sin em- 
bargo, la opinión de Kelsen de que la creencia en la Justicia sea un 
tema de la jurisprudencia sociológico, como él también la llama, de una 
sociología de la Justicia, porque el mundo ideológico de la Justicia está 
por encima de su expresión fenomenología y pertenece al de las esen- 
cias, los valores éticos, los eternales, incluso. 


No es que emplacemos el concepto del Derecho a una zona de nadie 
primordialmente fuera del Derecho, pero tampoco, como quiere Bierling, 
la situamos en la experiencia jurídica, porque al darnos lo que es lo que 
ha sido, nos deja escapar la idea cardinal básica, como si para definir 
lo que es un padre hubiera que traer el radiograma de lo que es o ha 
sido una paternidad más o menos determinada. 

Como dice Cathrein, la Filosofía del Derecho tiene por objeto, no 
la jurisprudencia alemana ni la francesa, etc., se ocupa del Derecho en 
general, el Derecho en sí, la naturaleza del Derecho, comprendiendo todo 
el Derecho primitivo, pasado, presente y futuro. (Y sigue transcribiendo 
una serie de difiniciones). Anotemos nada más la de Neukamp: “El 
Derecho es una institución social”. 

Pero acaso, donde más visiblemente se haga este planteamiento social 
en el concepto mismo del Derecho, sea cuando pasamos al terreno de 
la Justicia; si ésta es —como se ha dicho— “firme sostén de la vida 
social”, no se podrá desconocer “lo social” en el Derecho, que no es 
otra cosa que su expresión formal, 
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Posiblemente en los tiempos actuales —lo hemos venido diciendo 
y subrayaremos al final— las mismas conceptuaciones incompletas o frag- 
mentarias nos hayan llevado a presentar más imprescindiblemente esta 
cualificación, que por otra parte empapa en ese sentido todas las orienta- 
ciones modernas pontificias acerca de las mormas de convivencia. “La 
socialidad —en palabras del Cardenal Siri— no se hace con los demás, 
a costa de los demás... nuestro papel no es ciertamente el de desencade- 
nar el odio en nombre de la justicia, sino el de formar a los fieles en la 
socialidad, es decir, en el conjunto de virtudes que los harán sociales”... 
“Se trata de renovar estructuras y relaciones según justicia de modo que 
se logre un aumento de dignidad y bienestar para cada hombre en el 
cuadro del bien común”. 

En resumen, lo social se impone en el concepto mismo del Derecho. 
dentro de él, y no incidental o marginalmente. Porque si la Justicia es 
virtud que mira a los demás, el Derecho vierte a ellos en su más adecua- 


da dimensión, de lo individual que es lo social”. 


4.—La seguridad jurídica, como supuesto social del Derecho 
Otro de los escalones que justifica esa fundamentación social de la 
Filosofía jurídica contemporánea que propugnamos, radica en el tema 

de la seguridad jurídica, como supuesto social del Derecho. 

No nos referimos aquí a los supuestos metafísicos o axiológicos que 
pueden determinarnos en su naturaleza o su relación con la Justicia, el 
Derecho o el Orden social. Sin desconocer esta cuestión —que convendrá 
en toda investigación situarla en sus líneas generales— nuestras primeras 
consideraciones abarcan los siguientes puntos: 

La Filosofía jurídica contemporánea, ha dado entrada abierta al 
tema de la seguridad jurídica planteándola en todas sus consecuencias, 
no sólo las que devienen de su esquema sociológico como expresión de 
una realidad social —“el hombre masa es el que se siente seguro de de- 
masiadas cosas” dirá Ortega— sino de las que derivan de un emplaza- 
miento superior de aquellas notas, de aquellos caracteres que configuran 
la norma. Son aquellas —por ejemplo— de “generalidad”, “publicidad”, 
“promulgación”, “extensión” de la ley, situadas no en el plano consisten- 
cial de la norma, sino en la expresión externa de su vida en la sociedad. 

Del lado de la Ciencia Jurídica —como situamos nosotros la orienta- 
ción de Carlos Cossío respecto a este punto —también la seguridad jurí- 
dica ha pasado a un primer plano—. Lo que se ha querido es suplir en 
parte un anquilosamiento en la tradición jurídica clásica había caído 
al emplazar los requisitos de la morma en esquemas ético-morales no 
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abiertos también al desarrollo de la construcción científico-jurídica exis- 
tente, como un reflejo más del desarrollo científico-cultural de los últimos 
tiempos. Las aportaciones de la lógica matemática, las propensiones a 
entender las normas como datos, como expresiones lógicas concatenadas 
o como usos fuertes y regidos con cierta automaticidad como la pueda 
tener un saludo, son leves muestras de'cómo a través de un aparto cien- 
tifista se quiere suplir toda la carga ético-moral que aportan criterios pero 
que pueden no dar seguridad. Nosotros, aquí apuntamos el hecho, que 
exigirá múltiples explicaciones y puntualizaciones, pero no nos queda- 
mos en él, en la simple observación, porque estimamos que el fenómeno 
es mucho más amplio y profundo. 

En efecto —y este será otro extremo a meditar— la seguridad jurí- 
dica es algo más que prurito pretencioso de la ciencia jurídica. Es expre- 
sión vital y existencial del hombre de nuestro tiempo, al que aparente- 
mente se le han podido borrar ciertas preocupaciones en orden a la con- 
vivencia justa o de confianza en valores absolutos, pero en quien, en el 
fondo, persisten las impaciencias y sed de Justicia. El hombre actual se 
ha despertado —en un despertar que proviene desde el Renacimiento, 
como Chesterton ha explicado— a nuevas cosas hay algo además que la 
sociedad “socializada”, “automatizada” de muestro tiempo, no le puede 
ha despertado —en un despertar que proviene desde el Renacimiento, 
ponsable. En el progresismo creciente en tanto órdenes de cosas, él tam- 
bién se ha visto otremendamente dispuesto a que su posición en la vida 
responde a un orden social justo. Es verdad, que ha tenido múltiples 
desengaños, porque el progresismo jurídico, en su variedad de fórmulas 
relativistas —decimonónicas, totalitarias, decisionistas, socialmente cla- 
sistas, etc.— también ha afectado al Estado, que a fin de cuentas “crea” 
el Derecho, aunque jamás creará la Justicia sobre la tierra. 

No le quedaba a la persona otro refugio que un repliegue en sus 
posiciones sociales ante el orden social justo que anhela. Yo recuerdo aquí 
ese hecho religioso actual por el que se advierte cómo en ciertas iglesias 
católicas se tiende a la supresión de las imágenes de los Santos, para 
quedarnos más íntimamente con el Sagrario, el Crucifijo o la Virgen, de 
manera que si por un lado parece que nos acercan a la rigidez de las 
iglesias protestantes, no es la forma, sino el fondo lo que importa: es 
la vivencia y preocupación religiosa que se hace más auténticamente, 
que se hace más “seguramente” sin el floriloquio sentimental de los santos, 
que “están” en la Iglesia, pero que no nos dan “todas” las dimensiones 
y desde luego, no las importantes del catolicismo. 

Pues bien, algo de esto —por analogía— viene a suceder con ese 
sentir del hombre ante la justicia. Se le han arrebatado en poco tiempo 
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muchas “banderas” y en su cotidiano vivir ha visto perturbadas muchas 
de sus relaciones jurídicas. El tema ofrecería un interés particular si 
describiéramos la trama de la seguridad jurídica a través de determina- 
das relaciones jurídicas: las de índole político, social, fiscal, penal, inmo- 
biliario, etc. 

Es lo cierto, que si el mundo de nuestros abuelos o padres se cons- 
truyó en buena parte sobre la libertad y en cierto sentido de la libertad 
jurídica, este otro, el futuro se está haciendo sobre la seguridad y ojalá 
que predominase la seguridad jurídica. 

Pero una Filosofía jurídica con sentido social, independientemente 
de lo que supone una actitud, o una posición armónica con un Derecho 
natural potencialmente progresivo, se explica y fundamenta además 
cuando se inserta en ella la seguridad jurídica como supuesto social di- 
recto del Derecho. Escribe Radbruch, en una de sus últimas obras “El 
espíritu del Derecho Inglés”, que “la seguridad del Derecho es el su- 
puesto de toda civilización. La exigencia de seguridad jurídica nace de la 
misma necesidad profunda que la idea de las leyes naturales: la necesi- 
dad de poner la confusión de los hechos dados, de lo existente, en orden, 
de preveerlo, de dominarlo”. 

Claro es que esta posición última de Radbruch, juntamente con al- 
gunas otras rectificaciones que Quintano Ripollés, ha estudiado con un 
trabajo reciente, recortan suposición anterior respecto a la prevalencia 
de la seguridad sobre la Justicia misma, porque si la seguridad jurídica 
se basa en principios de orden natural, se empequeñece ahora ante aqué- 
lla, y desde luego, como Radbruch ya expresamente ha confesado, no 
predominará ante la Justicia una seguridad jurídica que está en colisión 
con la primera. 

Ahora bien, la carga social de la seguridad jurídica no estriba sólo en 
la denominada seguridad social. Coke, propugnaba por una “divititis 
pauperibus” (seguridad para los pobres), pero también una “divititis se- 
curitas” (seguridad para la riqueza). Se comprende —como dice Rad- 
bruch— que Jacob Burkhardt haya criticado la seguridad del mundo 
burgués, colocando el estado de derecho en el cual se ahorra al individuo 
tomar por sí mismo las más fuertes determinaciones para la defensa de 
su casa y hogar, en contraposición con otras épocas en las cuales faltaba 
esta seguridad y, sin embargo, brillan como un eterno fulgor y ocuparán 
un lugar cimero en la historia de la humanidad hasta nuestros días”. 

La seguridad jurídica para nosotros, tiene sus raíces en el bien co- 
mún, que se hace auténtico cuando la pretensión de seguridad individual- 
jurídica de cada uno se funde y lima y cristaliza con la de los demás, 
Por eso, frente al criterio cientifista de una seguridad jurídica “negativa” 
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que se manifiesta casi siempre en los que se denominan “los efectos” 
—irretroactividad, presunción de no ignoración de la Ley, etc.— nos- 
otros propugnamos por una seguridad jurídica “positiva”, es decir, crea- 
dora, progresiva, la que hace posible situaciones y relaciones jurídicas 
nuevas no es la simple de una “continuidad” en la relación laboral, 
o en la relación arrendaticio urbano, és, por ejemplo, la que deriva de 
toda una seguridad inmobiliaria en la que la certeza de una posición 
o relación jurídica individual permite a los demás, a la sociedad entera, 
nuevas relaciones jurídicas, sociales y justas. 

Es decir, que una seguridad jurídica que no pierda su norte de los 
principios iusnaturalistas y de bien común que la fundamentan e inser- 
tan en la Justicia, rompe equilibradamente un entendimiento parcial de 
la primera, en cuanto que es el asidero más a mano, y por otra parte, 
más íntimo, para que el fluir humano, en esta fase de convulsiones y 
reivindicaciones sociales y económicas se haga socialmente progresivo 
y armónico. 


5.—La justicia social y el bien común en su emplazamiento institucional 


La concepción institucional del Derecho, planteada por Hauriou en 
la parcela de Ciencia Jurídico-Política y de la Administración y por 
Renard, Corts y Ruiz Giménez, en el terreno más amplio del esquema 
filosófico-jurídico del ser del Derecho, ha tenido la virtud de emplazar 
el ser jurídico en la conciencia colectiva, dando a las normas positivas 
que regulan las conductas humanas, un trasiego comunicatio, que les 
lime de las inflexibilirades racionalistas y las pule de un contenido des- 
mesuradamente existencial. No es de extrañar que los cultivadores del 
Derecho positivo, concreto, hayan “caído” en esta posición altamente 
iusnaturalistas, asiéndose para los principios generales que inspiran los 
respectivos Derechos y Ciencias en el planteamiento institucional. 


Es así cómo comienza verdaderamente a subrayarse el colorido so- 
cial de la Filosofía jurídica contemporánea, en la cual el tema de la 
Justicia sigue y debe seguir siendo fundamental, 


Ahora bien, ciertamente a través del plano teológico y ético, el ser 
del Dercho está en conexión directa con la Justicia, en sus diversas ma- 
nifestaciones. Pero como ha expuesto ya Cathrein la justicia social no 
es una especie más de la justicia —distributiva, conmutativa o legal—. 
La justicia social no hace sino emplazar a la persona en todo el cuerpo 
social; de aquí que por muy diversos autores y doctrinas ya se hayan 
puntualizado las actitudes meramente personalistas que chocan con 
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el bien común, o más concretamente con la comunicabilidad que de él 
deviene. 

Si, como ha advertido Elías de Tejada, la “Weltanschauung” no 
es toda la filosofía, la filosofía del Derecho, por el lado de lo que lo 
cualifica, sí que tiene una “carga” de ella, porque implica una reacción 
del espíritu humano ante el fenómeno de su existencia en el cosmos, 
“pero matizada además, porque esta reacción se construye sobre un vivir 
comunicario y social. 

En esta convivencia se ha producido en los últimos tiempos una 
brecha profunda, por su parte más débil, que es la que ha hecho tipi- 
ficar en exceso, la justicia social, sobre una parcela delimitada de la so- 
ciedad —los trabajadores— y sobre una esfera mormativa concreta —las 
laborales—. Pero las investigaciones más cotidianas a nosotros —las de 
Jaspers para que el trabajo es “comportamiento fundamental del ser hu- 
mano”, las de Battaglia en su “Filosofía del trabajo”, por no citar otros 
autores— muestran que el problema de la justicia social está mucho más 
atrás. Que no es mera reivindicación económica, aunque ésta late inex- 
cusables e innexorablemente, porque lo que importa es el “embarque” 
del hombre entero en la sociedad, allí donde se proyecte, pulsando a la 
vez —como indicaría Mannheim— su reforma íntima y la de la arqui- 
tectura de la sociedad. 

El problema de la justicia social está, por tanto, muy por encima 
de una Filosofía social del trabajo y se proyecta a todas las instituciones 
y esferas. Decíamos que el problema no estribaba en saber el resultado 
final de una lucha ideológica o bélica entre dos mundos, sino las ideas 
que sobreexistirían con eficiencia para construir el mundo futuro. Deci- 
mos ahora, que ni importa sólo la realización de la justicia social en las 
clases económicamente débiles —de las que yo honrosamente procedo—, 
sino que lo decisivo es llevarla a cabo también o justamente, cuando esas 
clases sociales se eleven. Es decir, no sólo en la esfera individual, no sólo 
en las clases, ni aun en las generaciones, sino justicia social en las fami- 
lias, en la esfera internacional, en las clases medias y altas, en el Fisco, 
en las relaciones económicas —cooperación—, en las culturales —derecho 
al estudio—, etc. - 

Pero para que esto no sea una entelequia, no nos queda otro reme- 
dio que hacer justicia social en las instituciones todas. En la última Con- 
ferencia Internacional de la Familia, celebrada en Viena, tuve el honor 
de participar en el temario propuesto por los profesores y expertos Al- 
berts, Labanl y Smitd, en una coincidencia curiosa de “llevar la justicia 
social a la familia”. Creo que el clima de las actuales relaciones y ten- 
siones internacionales, singularmente las puestas en boga referentes a los 
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países subdesarrollados, no es otro —como en cierto editorial de “Ya 
resaltaba— que este de la justicia social internacional. La doctrina inter- 
nacionalista pontificia es rotunda en este sentido y tiene el apoyo de 
toda la teología católica, que ha descendido a la teoría de la comunidad 
internacional, escindida luego por el racionalismo de las nacionalidades. 

Ni las Leyes —como Platón hacía decir a Gorgias— las han hecho 
los débiles, las masas; ni es el Estado, en su voluntad mayoritaria o “per- 
sonal” quien las crea. La fuerza creadora, radica, “está” en la Natura- 
leza, con el diseño de orden natural que Dios señaló, no como imposi- 
ción artificiosa, sino como medida para su misma existencia instrumental 
ante el destino eternal. En consecuencia, la justicia social y el bien. co- 
mún son escalones “intermedios” de ley natural, que cobran virtualidad 
cuando se proyectan a las instituciones básicas que encauzan la convi- 
vencia. Insistimos en que no es sólo la superación en lo económico de 
determinada clase social y en que —como observa Galán— se haga “pre- 
ciso remover su situación total (la del proletariado) en la sociedad”, simo 
en que es urgente plantear el terreno de la justicia social en la alta esfera 
de la institucional, para que así la mejor manera de tal remoción, 
sobre todo para que no se haga permanentemente “revolucionaria”. Por- 
que como Lorenzo von Stein mos ha expuesto, “todo movimiento revolu- 
cionario encierra en sí una profunda contradicción” y lo que hay que 
hacer es plantear de manera equilibrada el problema de la justicia so- 
cial, en sus esquemas filosófico-jurídicos —de los que pueden salir los de- 
más— en las instituciones. Pues como bien afirma Nell-Breuning, uno 
de los formuladores del “solidarismo” contemporáneo, “el orden social 
es orden jurídico”. 

Claro está, que bien poco podremos hacer en esto, si no subrayamos, 
si no vemos y si no vamos a la filosofía jurídica sin un sentido social. 
Otra cuestión será el de si la Filosofía del Derecho puede y debe des- 
cender poco o mucho a ese terreno de los principios entitativos de carác- 
ter social que van a bañar las instituciones, para transirlas de bien co- 
mún y de justicia social. Ello puede depender de una predisposición 
personal. Werner Goldschmidt es, por ejemplo, uno de los más atrevidos 
autores, cuando desde el plano de una “Dikelogía” de la Justicia, insiste. 
reiteradamente en el plano del “proceso del reparto” de la justicia, y se 
ambienta en un determinado aspecto de “justicia social que constituye 
una nueva aplicación del contenido eterno de toda justicia, o sea de su 
función tutelar, la cual fue reclamada por Marx y sus partidarios con 
toda razón para la clase explotada de los obreros industriales”. 

Lo importante para nosotros está en la Fundamentación social misma 
de la Filosofía Jurídica, caracterizarla socialmente, porque las respues- 
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tas al ser del Derecho, a la idea del Derecho, a su validez, a su contex- 
tura metafísica o axiológica o epistemológica, han de enhebrarse junto 
al tejido comunitario de la justicia social y del bien común en cuanto 
se institucionalizan. Que un simple pinchazo, o un simple adorno, en la 
parte más sencilla o escondida del ser corporal conmueve o acicala a toda 
la estructura física del hombre. Que toda pretensión sobre la que se fun- 
damenta y justifica el Derecho repica no sólo en la conciencia empírica 
o racional del acto creador-normativo, sino en todo el cuerpo social, 
como todo el cuerpo social promociona cuando lo hace la persona, como 
todo él pregona o acusa una justicia social. 


VIDA Y CONOCIMIENTO EN LA FILOSOFIA 
DE MERLEAU-PONTY 


POR 
Domino BLaNco 


MERLEAU-PoNTY 


Maurice Merleau-Ponty ha muerto. La trombosis coronaria que le 
abatió sobre su mesa de trabajo en la noche del 3 de mayo último venía 
a interrumpir trágicamente el desarrollo de una obra que aún había de 
rendir —todo, al menos, permitía suponerlo así— sus mejores frutos. 
Pero sobre su propia obra inacabada revierten ahora estas palabras suyas: 
“Como decía Baudelaire ya, hay obras terminadas de las que no se puede 
decir que hayan estado hechas jamás, y obras inacabadas que dicen lo 
que querían decir”. 

Había nacido en Rochefort sur Mer el 14 de marzo de 1908. Educado 
en el catolicismo, e interesado vivamente en su juventud por el estudio 
de Santo Tomás, su firma apareció por algún tiempo en las revistas de 
los dominicos de Lautour-Maubourg. A los treinta años terminaba una 
de sus dos obras fundamentales, La structure du comportement, que se 
publicaría cuatro años más tarde. En 1945 aparecía la Phenomenologie 
de la perception, sín duda uno de los más importantes trabajos filosóficos 
del siglo XX: en él, como señaló acertalamente Ferdinand Alquié, la 
aparente modestia del título encubre un proyecto ambicioso que “es, sin 
duda, el mismo de Kant, el del fundamento del conocimiento y de la 
moralidad”.* Su nombre fue unido al de Jean Paul Sartre en la revista 
“Les temps modernes” hasta 1953 en que rompía con él por su aproxima- 
ción al comunismo. Á los cuarenta y un años es nombrado Profesor de 
la Sorbona, y a los cuarenta y cuatro es llamado a ocupar la cátedra de 
Lavelle en el Colegio de Francia, con lo que el existencialismo venía 
a obtener un estatuto y un reconocimiento “oficiales” que movieron sen- 


1 Une philosophie de Uambiguité; revista Fontaine, tomo IX, 1947, núm. 59, pág. 60. 
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timientos contradictorios en los ámbitos culturales del país vecino. Aún, 
había dado a la publicidad dos libros sobre filosofía política y filosofía 
de la historia: Humanisme et terreur y Les aventures de la dialectique; 
y dos colecciones de ensayos: Sens et non-sens y, recientemente, Signes; 
hasta el momento de su muerte estaba trabajando en la preparación de 
una vasta obra sobre Lo visible y lo invisible. 

Si hubiéramos de formular en unas pocas palabras el significado últi- 
mo de la filosofía de Merleau-Ponty, creemos que podría comprenderse 
justamente como la superación de las antítesis tradicionales por una re- 
flexión trascendental que retrocede hasta el orden originario de la per- 
cepción o del mundo vivido, en cuya unidad primigenia se encuentra 
fundada la oposición entre cuerpo y espíritu, ego y alter ego, objeto y 
sujeto, en-sí y para-si. Esta difuminación de las alternativas en el movi- 
miento previo del ser en el mundo es la razón de que este pensamiento 
haya sido definido como “una filosofía de la ambigúedad”. A. De Wael- 
hens, al concluir su extenso libro sobre la filosofía de Merleau-Ponty, 
subraya la fecundidad de la perspectiva que instituye, y encuentra pre- 
cisamente que “la moindre preuve de cette fécondité ne nous paraít pas 
étre que, tout en nous faisant comprendre mieux les faits originaires de 
UPexpérience et Pimpossibilité de leur appliquer des solutions dichoto- 
miques, elle fait éclater des difficultés nouvelles, celles que justement 
le rationalisme et Pempirisme classiques visaient non a résoudre mais 
a masquer”. ? 

Exponiendo —aunque de modo necesariamente incompleto— la ori- 
ginal solución que para el problema de la relación entre vida y conoci- 
miento ofrece el pensamiento incitante de Merleau-Ponty confiamos en 
mostrar, en la medida de nuestras posibilidades, esa fecundidad de su 
punto de vista, desde el que se abren horizontes nuevos para la compren- 
sión de hechos tradicionalmente incomprendidos o ignorados. 


RESUMEN 


A partir de una breve y necesaria consideración metódica, en la que subra- 
yamos la transformación del significado de la reducción —desde las Ideas hasta 
Merleau-Ponty, pasando por las últimas obras de Husserl— que ya no conduce 
a un idealismo, y mediante la comprensión de la motricidad como intencionalidad 
original y, en general, del cuerpo como sujeto de la percepción, se nos posibilita 


2 De Waelhens, Une philosophie de l'ambiguité, Lovaina, 1951, pág. 405. (De Waelhens 
fue autorizado por Alquié para mantener en su obra el título que éste había usado primero.) 
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el acceso a la visión de la conciencia, no como constituyente de un mundo y 
como un puro ser para sí, sino como «comprometida», como el ser en el mundo 
o existencia; así encontramos un Logos «más fundamental que el del pensamiento 
objetivo», el verdadero trascendental: la vida. 


INTRODUCCIÓN 


Se entiende tradicionalmente en filosofía como condición elemental 
e imprescindible de todo conocimiento la presencia, ante una conciencia, 
de un objeto, del cual se predica algo. La conciencia se identifica con 
la cogitatio, y el arquetipo de todo conocimiento es el “yo pienso” que 
acompaña a nuestras representaciones y juicios: saber es saber que se 
sabe. Ahora bien, si todo conocimiento es conocimiento de objetos y se 
da en el modo de juicios y representaciones, ante una conciencia que 
es un espectador desinteresado; si todo conocimiento se da en una pura 
presencia objetiva, sin opacidad, ante una conciencia transparente que 
se conoce a sí misma, ¿cómo podemos entender las relaciones de este 
ser-para-sí que es la conciencia con el hombre como totalidad, como 
individuo que actúa y tiene un comportamiento, esto es, con su vida? 

Se dirá: en el animal, el a priori de la especie señala los temas al 
comportamiento y éste discurre por ese cauce; la situación-estímulo acuer- 
da y se ajusta con las intenciones biológicas del momento en una cerrada 
dialéctica y en perfecto equilibrio dinámico. Pero —como ha mostrado, 
por ejemplo, Zubiri— la hiperformalización humana abre inexorable- 
mente esta cerrada relación con el medio: ya no hay contigiiidad estímulo- 
respuesta, la solicitación situacional es equívoca y el hombre queda en 
suspenso ante ella; los estímulos se convierten en posibilidades entre las 
que se ve forzado a elegir para realizar —sólo a través de esta mediación 
de “lo posible”— el acto ajustado. La esencia de la vida humana como 
quehacer o como actividad sería, pues, esta capacidad y necesidad de 
orientarse con relación a lo posible y a lo mediato, con relación, en fin, 
a un orden de categorías; el hombre iría así a la realidad a través de 
la irrealidad; el comportamiento humano supondría siempre una previa 
orientación del pensamiento, por precaria que fuese, como necesaria pola- 
rización del campo de los posibles. De este modo, todos los hombres 
participarían —aunque en diversa medida— en este esfuerzo del filo- 
sofar que consiste en ordenar la omnitudo realitatis en un cosmos o en 
un universo de objetos. 

Ahora bien, si esto fuese todo, resultaría que justamente aquellos 
hombres que persiguen la comprensión ordenada de la realidad y, por 
consiguiente, del campo de los posibles, y cuyo entendimiento acaba por 
presentarles claramente jerarquizada su circunstancia vital, deberían obte- 
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ner el máximo fruto de la acción. Y sin embargo, es tradicional la oposi- 
ción entre acción y conocimiento; el hombre de acción no se caracteriza 
por la claridad de pensamiento, mientras lo que distingue al filósofo es 
el desprendimiento propio de su condición de espectador en la medida 
en que comprender exige la imparcialidad o la puesta entre paréntesis 
del compromiso. 

Este leve esbozo de la dificultad basta para invitarnos a reconocer 
un trato con el mundo que es anterior a la conciencia pura —en el sen- 
tido de la cogitatio—, o bien, “entre el mecanismo ciego y el comporta- 
miento inteligente, una actividad orientada de la que no dan cuenta ni 
el mecanicismo ni el intelectualismo clásicos”. * 


REDUCCIÓN FENOMENOLÓGICA E INTENCIONALIDAD 


Ortega, que acusa a la tradición filosófica anterior a Dilthey del pe- 
cado de intelectualismo, puso la “vida” en el centro de su filosofía, junto 
con el propósito de mostrar las raíces vitales de todo conocimiento. Pero 
esta tarea no podía llegar muy lejos cuando se comenzaba por separar 
tajantemente la vida como biografía de la vida como biología, despre- 
ciando ésta, pues así nunca se podía retroceder hasta las raíces del cono- 
cimiento, que han de buscarse en el nivel originario de la percepción y 
del cuerpo. Cabría decir de él, como de Heidegger dice De Waelhens, 
que se coloca siempre en un nivel de complejidad que permite imaginar 
resuelto el problema que nos ocupa: en efecto, todo el quehacer que 
dibuja nuestra línea biográfica, todos nuestros actos personales “presu- 
ponen ya que el sujeto de la existencia cotidiana levante el brazo desde 
que cava o forja, dirija su mirada desde que consulta el reloj, se oriente 
desde que viaja en auto. Que un existente humano pueda cumplir esas 
diferentes tareas no resuelve ninguna dificultad, ya que se han juzgado 
“evidentes” su capacidad de actuar y de mover su cuerpo, su facultad 
de percibir”; pero “si me son posibles un proyecto y una interpretación 
de lo real, es porque estoy enlazado con ese real en un sentido radical” ?2 
que sólo podría esclarecer un estudio de la percepción como nuestro 
primer abordaje (cognoscitivo) al mundo a través del cuerpo. 


1 Merleau-Ponty, La estructura del comportamiento, Hachette, Buenos Aires, 1957. Tra- 
ducción de Enrique Alonso. Pág. 65. 

2 Introducción a La estructura del comportamiento, pág. 25. Ciertamente, a Ortega cabe 
objetar además, desde la femomenología, que al no abandonar la actitud natural no podía 
tomar contacto con los conocimientos originarios, que pasan inadvertidos; pero este problema 
pretendería ser salvado por la reforma de la razón, que se “vitaliza”. Con reducción o sin ella, 
la objeción que hace De Waelhens vale tanto para Heidegger como para Ortega y por el mismo 
motivo. 
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Es por esto por lo que “Husserl, en su última filosofía, admite que 
toda reflexión debe empezar volviendo a la descripción del mundo vivido 
(Lebenswelt)”,* como previo al mundo objetivo. De este modo se trans- 
forma el primitivo sentido de la reducción fenomenológica, que aún en 
las Ideas tenía por fin el acceso del yo trascendental —una vez efectuada 
la desconexión con el mundo y con el yo psicológico —a la visión del 
puro espectáculo de la conciencia pura que alberga en sí todas las tras- 
cendencias del mundo y las “constituye” en sí, con lo que la reducción 
fenomenológica desembocaba en una conciencia constituyente, * es decir, 
en un idealismo. Pero era entonces cuando empezaban los problemas 
para Husserl, no sólo porque una reducción completa sería únicamente 
posible para un espíritu puro, ya que “aun nuestras reflexiones tienen 
su lugar en el flujo temporal que intentan apresar”,* sino porque, aun 
cuando fuese posible, efectuada la desconexión nos queda el residuo de 
una conciencia pura que es una conciencia vacía, pues no es nuestro 
entero ser en el mundo el que reposa sobre una conciencia prepersonal 
constituyente de un mundo como unidad de significación, sino que, inver- 
samente, es la conciencia misma la que está inserta en nuestro compro- 
miso total con el mundo, y no hay conciencia pura sino conciencia com- 
prometida, Por esto, prolongando la línea del último Husserl, Merleau- 
Ponty entiende que “la reflexión no se retira del mundo hacia la unidad 
de la conciencia como fundamento del mundo, sino que toma su distancia 
para ver brotar las trascendencias, distiende los hilos intencionales que 
nos ligan al mundo para hacerlos aparecer, y sólo es conciencia del 
mundo porque lo revela como extraño y paradójico”. Somos de parte 
a parte referencia al mundo, y la única manera de concebirla es supender 
este movimiento, rehusarle nuestra complicidad; las certidumbres del 
sentido común como presupuestos de todo pensamiento pasan inadver- 
tidos y para despertarlos tenemos que abstenernos de ellos por un mo- 
mento, ” alejarnos de ese interés por el mundo que nos define. Es, pues, 
nuestro compromiso efectivo en el mundo lo que nos importa compren- 
der, y la reducción fenomenológica no conduce así a un idealismo, sino 
a una filosofía del ser en el mundo. 

Con esto desembocamos en la idea de intencionalidad, el tema capital 
de la fenomenología, según su mismo fundador, quien llega a decir que 


3  Merleau-Ponty, Fenomenología de la percepción; Ed. Fondo de Cultura Económica, 
México 1957. Trad. de Emilio Uranga, pág. 401, nota 8. 

4 Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura... F. C. E. México, 1949. Trad. de 
José Gaos, pág. 117. 

5 Merleau-Ponty, op. cit., pág. XII. 

6 Idem. 

7 Ibíd., pág. XI. 
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“el problema que abarca la fenomenología entera tiene por nombre el 
de intencionalidad”. * 

La noción de intencionalidad no era nueva en filosofía, pero Husserl 
la enriquece y la transforma de raíz cuando “distingue la intencionalidad 
del acto, que es la de nuestros juicios y nuestras tomas voluntarias de 
posición, única de que ha hablado la Crítica de la razón pura, y la inten- 
cionalidad operante (fungierende Intentionalitát) que constituye la uni- 
dad natural y antepredicativa del mundo y de nuestra vida, que aparece 
en nuestros deseos, muestras estimaciones, nuestro paisaje, más clara- 
mente que en el conocimiento objetivo, y que ofrece el texto del que 


. . . .. . > 
nuestros conocimientos intentan ser la traducción en lenguaje exacto”. ? 


Estamos, pues, originariamente abiertos a un mundo vivido, previo 
al mundo objetivo, y esto es así porque el sujeto se instala en el mundo 
mediante un acto prelógico *” por el que capta la unidad preobjetiva 
de la cosa y del mundo como correlato de la unidad preobjetiva del 
cuerpo, + que se comprende así como el primer “aparato cognoscente” 1? 
al instalarnos en la unidad de un mundo preobjetivo. “El cuerpo es nues- 
tro ancoraje en un mundo”, *% o, en otras palabras, “el cuerpo es nuestro 
medio general de tener un mundo”. ** 


LA MOTRICIDAD COMO INTENCIONALIDAD ORIGINAL 


En efecto, mi cuerpo mo es una suma de órganos yuxtapuestos, sino 
“un sistema sinmérgico en el cual todas las funciones están reasumidas y 
enlazadas al movimiento general del ser en el mundo”. A partir de 
mi cuerpo van hacia el mundo una multitud de hilos intencionales, y 
estas intenciones no vienen a él de alguna instancia interior —como po- 
dría ser una conciencia— ni exterior; proceden de él mismo como mon- 
taje de potencias vectorialmente dirigidas a la unidad inagotable e in- 
abarcable de un mundo como a su punto de apoyo. La relación cuerpo- 
mundo es una relación orgánica que no puede entenderse sino por refe- 
rencia a la peculiaridad de las ligaduras intencionales corpóreas, esto es, 
en cuanto mi cuerpo tiene por su ser mismo “dominio sobre un mundo” ** 


8 Husserl, op. cit., pág. 348. 

9 Merleau-Ponty, op. cit., pág. XVI. 
10 Ibíd., pág. 336. 

11 Ibíd., pág. 348. 

12 Ibíd., pág. 387. 

13 Pág. 158. 

14 Pág. 160. 

15 Ibíd., pág. 258. 

16 Ibíd., pág. 335. 
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y, para él, el espectáculo del mundo “lejos de ser una suma de objetos, 
un mosaico de cualidades extendido ante un sujeto acósmico, circuns- 
cribe al sujeto y le propone un pacto”. 7 La percepción natural, que nos 
viene dada por nuestro cuerpo, “no es una ciencia, no tematiza las cosas 
de que se ocupa, no las aleja para observarlas, vive en ellas, es la “opi- 
nión”, la “fe originaria” que nos liga a un mundo como a nuestra patria, 
el ser de lo percibido es el ser antepredicativo hacia el cual está polari- 
zada nuestra existencia total”. 1% Podremos apreciar mejor la propiedad 
de este conocimiento del cuerpo con un ejemplo del mismo autor: Un 
sujeto que ve una habitación sólo a través de un espejo inclinado en 
un ángulo de cuarenta y cinco grados con la vertical, verá primero la 
habitación oblicua; un cartón que se deja caer a sus espaldas sigue para 
él una dirección oblicua, Bruscamente, al cabo de unos minutos, la habi- 
tación se endereza y las paredes y la caída del cartón se hacen verticales. 
Ocurre que el cambio de nivel espacial no se lleva a cabo sino en el 
cuerpo como agente, esto es, como capaz de un dominio efectivo del es- 
pacio, que no es para él el medio donde está, como el agua en el vaso, 
sino un lugar que habita y sobre el que tiene un cierto poder. “Lo que 
importa para la orientación del espectáculo no es mi cuerpo tal cual es, 
como cosa en el espacio objetivo, cuanto mi cuerpo como sistema de 
acciones posibles, en cuerpo ritual cuyo “lugar” fenoménico está definido 
por su tarea y por su situación”.** El cuerpo está polarizado por sus 
tareas y “el esquema corporal no es ni la pura copia, ni siquiera la con- 
ciencia global de las partes existentes del cuerpo, y más bien se las 
integra activamente en razón de su valor para los proyectos del orga- 
nismo. Los psicólogos dicen a menudo que el esquema corporal es di- 
námico”. 20 

Quedan de este modo claramente diferenciadas la significación inte- 
lectual y esta significación primordial que nos da la coexistencia: * “La 
experiencia motriz de nuestro cuerpo no es un caso particular de conoci- 
miento; más bien nos procura una manera de acercarnos al mundo y al 
objeto, una “praktognosia” que ha de ser reconocida como original, y, 
quizá, como originaria. Mi cuerpo tiene un mundo, o comprende su mun- 
do, sin tener que pasar por “representaciones”, sin subordinarse a una 
“función simbólica” u “objetivante”. 22 El cuerpo es capaz (por ejemplo, 


17 Pág. 344. 

18 Ibíd., pág. 356. 
19 Ibíd., pág. 275 8. 
20 Ibíd., pág. 107. 
21 Ibíd., pág. 145. 
22 Ibíd., pág. 153. 
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en la adquisición de los hábitos motores como escribir a máquina o tocar 
el piano) de “comprender” o “experimentar el acuerdo entre aquello a 
que apuntamos y aquello que nos es dado, entre la intención y la efec- 
tuación”. 2 Mientras para la psicología intelectualista toda significación 
era un producto del pensamiento como operación de un Yo puro, el 
cuerpo, como núcleo significativo y a través del estudio de su motricidad 
y de su polarización, en general, a un mundo, nos ha traído a descubrir 
“un nuevo sentido de la palabra “sentido”. ?* 

Ahora podemos comprender que no hay por un lado una conciencia 
que ilumina las cosas y las conoce y por el otro un cuerpo objetivo que 
no fuera sino una vía por donde los estímulos exteriores afluyen a la 
conciencia; por el contrario, el conocimiento tético que la conciencia 
tiene de las cosas es posible porque está ya comprometida en un mundo 
merced al sistema de vectores intencionales en que se resuelve la esencia 
del cuerpo como sujeto. Por ello, identificar la comprensión, la asunción 
de todo sentido, o, en general, el conocimiento, con la función de una 
conciencia pura, es reducir la función del cuerpo a la captación por los 
sentidos y transmisión por las vías nerviosas al centro de la conciencia 
de las cualidades sensibles, lo que significa nada menos que la inversión 
radical de la Sinngenesis o génesis del sentido, pues “más acá de los 
estímulos y de los contenidos sensibles, es preciso reconocer una especie 
de diafragma interior que, mucho más que ellos, determina aquello a lo 
que nuestros reflejos y nuestras percepciones aluden en el mundo, la zona 
de nuestras operaciones posibles, la amplitud de nuestra vida”.?% Ese 
pensamiento “deshace, pues, los lazos que reúnen la cosa y el sujeto 
encarnado”. 24 El sentido o la unidad de significación no se compone, en 
efecto, mediante una síntesis en la conciencia de las formas y cualidades 
sensibles, sino que éstas mismas aparecen ya en una “atmósfera” de 
sentido, recortándose sobre el fondo de un mundo no-tético y preobjetivo, 


23 Ibíd., pág. 158. 

24 Ibíd., pág. 160 s. 

25 Ibíd., pág. 86. Cfr. también La estructura del comportamiento, pág. 232 s.: “Se ha mos- 
trado que la percepción animal sólo es sensible a ciertos conjuntos concretos de estímulos cuyo 
forma prescribe el instinto mismo y se ha hablado de una abstracción vivida que deja pura 
y simplemente fuera del campo sensorial del animal lo que mo corresponde a la estructura 
de su instinto. Pero no se piensa en relacionar de la misma manera el contenido de la percep- 
ción humana con la estructura de la acción humana. Se dice que nuestras “necesidades”, 
nuestras “tendencias” y nuestra atención orientada por ellas recortan en el campo sensorial 
posible los objetos de nuestra percepción efectiva. Pero se sobreentiende de ordinario un con- 
junto de cualidades —color, peso, sabor—, entre las cuales la atención elige, y es a partir de 
un mosaico de sensaciones preconscientes que se busca alcanzar el contenido efectivo de la 
percepción infantil o de la percepción primitiva”. ¿ 

26 Fenomenología de la percepción, pág. 355. 

27 Ibíd., pág. 355 8. 
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vivido o conocido ya como “unidad de valor” que se ofrece como una 
oblación a la corriente inagotable de las solicitaciones intencionales del 
cuerpo, estableciéndose un ámbito dialógico, de preguntas y respuestas 
vitales, entre el cuerpo y su mundo. 


EL ESQUEMA CORPORAL COMO SIMBÓLICA GENERAL DEL MUNDO 


Ahora bien, ¿qué significa y cómo podemos entender que las cuali- 
dades sensibles aparezcan recortándose en una atmósfera de sentido que 
las preexistiera? ¿Puede haber un sentir antes de los sentidos? 

Merleau-Ponty nos da —por paradójico que parezca— una respuesta 
afirmativa. Ya la Psicología de la Forma, y concretamente Kaffka, había 
observado que “un objeto aparece como atractivo o como repulsivo antes 
de aparecer como negro o azul, circular o cuadrado”. ?8 Todos tenemos 
la experiencia de que es posible conocer o recordar una fisonomía sin 
saber el color de los ojos o el de los cabellos, la forma de la boca o del 
rostro. ?? En Psicología del niño es una vieja noción la del “animismo” 
infantil, expresión impropia si se entiende por ella que el niño inter- 
pretase unos datos sensoriales preexistentes, o construyese almas para 
explicar las cosas: el verdadero significado de este fenómeno es que el 
niño aprehende fisonomías antes que sonidos, líneas o colores. *? Hay una 
“capa originaria” del sentir que es anterior a la división de los senti- 
dos”.* La hipótesis fisiológica de la constancia, según la cual a un es- 
tímulo exterior corresponde puntualmente una sensación, se verifica tanto 
menos cuanto más nos acercamos a la percepción natural. Dice Werner: 
“En la medida en que la conducta es intelectual e imparcial (sachlicher) 
la hipótesis de constancia se hace aceptable en lo que concierne a la re- 
lación del estímulo y de la respuesta sensorial específica, y en la medida 
en que el estímulo sonoro, por ejemplo, se limita a la esfera específica, 
en este caso la esfera auditiva”.?*? Que esto es cierto lo demuestra el 
hecho de que la intoxicación con mescalina, por ejemplo, al comprometer 
la actitud imparcial y objetiva y entregar el individuo a su vitalidad, 
favorece las sinestesias, esto es, el fenómeno por el cual un sonido de 


28 Kofíka, The Growth of the Mind, pág. 320. Cit. por Merleau-Ponty, op. cit., pág. 26. 

29 La estructura del comportamiento, pág. 235. 

30 Ibíd., pág. 236. 

31 Fenomenología de la percepción, pág. 250. Piaget había ya notado que no puede po- 
nerse en la sensación el origen del conocimiento, pues “cuanto más primitivas sean las repre- 
sentaciones más alejadas están del medio físico, tal como lo concebimos”; La causalidad física 
en el niño, Espasa-Calpe, Madrid, 1934, pág. 253. Es de subrayar la semejanza de esta afirma- 
ción con la frase de Werner que citamos a continuación en el texto. 

32 Untersuchungen iiber Empfindung und Empfinden, Y, pág. 154. Cit. por Merleau- 
Ponty, op. cit., pág. 251. 
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flauta da un color verde para el sujeto, el ladrido de un perro provoca 
una iluminación indescriptible y repercute en el pie derecho, y en ge- 
neral, se ven sonidos, se oyen colores u olores, y parece como si cayeran 
“las barreras establecidas entre los sentidos en el curso de la evolución”. $3 
Pero no sólo sucede que nos encontremos con fenómenos de sinestesia, 
sino que, aún más —afirma Merleau-Ponty—, “la percepción sinestésica 
es la regla y si no nos damos cuenta de ello es porque el saber científico 
desplaza la experiencia y nos hace olvidar qué es ver, oir, y en general, 
sentir, pues hemos dado en deducir nuestra organización corporal y la 
del mundo de lo que dice el físico que debemos entender por ver, oir 
y sentir”.3%% Pero si la visión sólo pudiera darnos —según se dice— 
colores o luces y con ellos, formas que son el contorno de los colores, 
y movimientos que son los cambios de posición de las manchas de color, $5 
¿cómo situar en la escala de los colores la transparencia, o un color 
turbio, o, con un ejemplo de Ortega, un color desteñido en el cual vemos 
una referencia al pasado? Podemos ver la elasticidad del acero, la blan- 
dura del copo de nieve; podemos leer con la vista la flexibilidad y la 
elasticidad en el movimiento de la rama de un árbol que un pájaro 
acaba de dejar; se ve el peso de un lingote que se hunde en la arena, la 
fluidez del agua, la viscosidad del jarabe; puedo oir la dureza y la irre- 
gularidad de los adoquines de la calle en el ruido de un carro que pasa, 
y se habla con razón de ruidos “fofos” o “mates”.$8 ¿Cómo podemos 
entender estas aparentes transposiciones de los contenidos sensoriales? 
Del siguiente modo: la forma de los objetos no es su contorno geométrico, 
sino que tiene cierta relación con la naturaleza propia del objeto:?7 se 
ve la dureza y la fragilidad del cristal e incluso puede oirse cuando se 
rompe; el color de la madera nos presenta sensiblemente su composi- 
ción heterogénea como la brillantez del oro su composición homogénea, 
y “todo color, en lo que tiene de más íntimo, no es sino la estructura 
interior de la cosa manifestada al exterior”.38 Por esto, “los sentidos 
comunican entre sí abriéndose a la estructura de la cosa”. 3% Y, en fin, 
si tomados como cualidades incomparables, los datos de los diferentes 
sentidos afectan otros tantos mundos separados, cada uno de ellos es, en 


33 Mayer-Gross y Stein, Ueber einige Abúnderungen der Sinnestitigkeit im Meskalin- 
rausch, pág. 385. Cit. ibíd., pág. 251. 


34 Merleau-Ponty, ibíd., pág. 252. 
35 Idem. 

36 Ibíd., pág. 252 s. 

37 Pág. 253. 

38 Pág. 252. 

39 Idem. 
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-su esencia particular, una manera peculiar de modular la cosa, y es así 
como todos comunican por su núcleo significativo. % 
Podemos ya dar el último paso para comprender esta unidad de los 
sentidos. Lo primero es la vivencia de la cosa, antes que el conocimiento 
de sus cualidades, porque la unidad preobjetiva de la cosa es el correlato 
de la unidad preobjetiva del cuerpo como sujeto de la percepción. “Tiene 
sentido decir que veo sonidos o que oigo colores si la visión y el oído 
no son la simple posesión de un quale opaco sino la vivencia de una 
modalidad de la existencia, la sincronización de mi cuerpo con ella”, 4 
Es decir, proceda de un sentido o de otro, la cualidad habla a todos los 
sentidos a la vez en tanto que nos entrega la cosa misma: esta primera 
presencia en mí de la realidad se da como solicitación de una respuesta 
de mi esquema corporal que se adecúe con su peculiar esencia preobje- 
tiva; “cuando digo que veo un sonido, quiero decir que a la vibración 
del sonido respondo con todo mi ser sensorial y en particular con este 
sector de mí mismo que es capaz de ver colores”. *? Mi cuerpo “es un 
objeto sensible a todos los demás, que resuena por todos los colores (y) 
vibra por todos los sonidos”. * Antes de ser el signo de un concepto, la 
palabra leída induce una actitud corporal o un comportamiento, “des- 
broza un camino en mi cuerpo”, ** o, en otras palabras, “es un acaecer 
que capta mi cuerpo y sus agarraderas en él circunscriben la zona de 
significación a la que se refiere”; * el esquema corporal me está sólo 
virtualmente presente, *% y la percepción (“prisonniére d'un acquis —le 
scheme corporel —dont elle n'arrive jamais á se rendre maítresse”, co- 
menta De Waelhens),*” actualiza en mi conciencia una de sus “aplica- 
ciones particulares”, de igual manera que al representarme una parte de 
mi cuerpo emerge del esquema corporal total como en una cuasi-sensa- 


40 Ibíd., pág. 253. 

41 Pág. 258. 

42 Ibid., pág. 258. 

43 Ibíd., pág. 260. 

44 Werner, op. cit., pág. 152: “Intento captar la palabra rot (rojo) en su expresión viva. 
... de súbito moto que la palabra desbroza un camino en mi cuerpo. Tengo el sentimiento 
—difícil de describir— de una especie de plenitud sorda que invade mi cuerpo y que a la 
vez procura a mi cavidad bucal una forma esférica. Y justamente en este momento noto que 
la palabra que está en el papel recibe su valor expresivo, tengo ante mí un halo rojo sombrío, 
a la vez que la letra o presenta intuitivamente esta cavidad esférica que antes había sentido 
en mi boca.” Cit. por Merleau-Ponty, pág. 260. 

45 Merleau-Ponty, ibid., pág. 259. 

46 Dice de Waelhens: “GC. Gusdorf explique fort bien pourquoi le schéma corporel ne 
peut pas complétement accéder á la conscience:- “le schéma corporel correspond á un étre 
dynamique impossible á saisir dams la plénitude de son actualité. Condition de toute expé- 
rience, il ne devient que par occasion, et dans telle ou telle de ses applications particuliéres, 
un objet d'expérience”.” Une philosophie de Uambiguité, pág. 178, nota 4. 

47 Ibíd., pág. 179. 
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ción de contacto. “No reducimos, pues, la significación de la palabra y 
ni siquiera la significación de lo percibido a una suma de “sensaciones 
corporales”, sino que decimos que el cuerpo, en tanto que tiene conduc- 
tas, es un objeto extraño que utiliza sus propias partes como simbólica 
general del mundo y por el cual, en consecuencia, podemos “frecuentar” 


. . .. 99 . 
este mundo, “comprenderlo” y encontrarle una significación”. % 


LA INTENCIONALIDAD EMOCIONAL 


¿Cómo puede Merleau-Ponty atribuir a un mero organismo una tal 
riqueza de actitudes y de conductas, hasta el punto de que nos aparezca 
como “simbólica general del mundo”? 


Es porque el hombre, a diferencia del animal, nace en estado esen- 
cialmente incompleto, en una radical inmadurez, por lo que cobra en 
la especie humana una decisiva importancia el fenómeno conocido en 
Psicología con el nombre de Prágung, imprinting, o troquelado, es decir, 
en su sentido más amplio, la educación: por ella el mundo cultural se 
inscribe realmente en las estructuras somáticas configurándolas. *% Como 
demuestran sobradamente los casos que se conocen de hombres ferales 5% 
el cuerpo no tiene al nacer un significado inequívocamente humano, in- 
cluso el modo propio de la motricidad humana es adquirida por él y 
supone ya la participación en una dialéctica —sobre todo, afectiva— con 
un mundo cultural; desde el nacimiento, lo “natural” adquiere en el 
hombre un “valor histórico” que no le pertenecía. La emoción es una 
forma de comportamiento que se inicia en el hombre casi con su vida 
extrauterina y del que es una primera manifestación la capacidad de 
sonreir que el niño posee a los tres meses: impone su ley en el organismo 
precisamente en el primer año, cuando el crecimiento del cuerpo y, sobre 
todo, del cerebro, se realiza con la misma celeridad intrauterina. 5 Por 
eso, al dirigir y encauzar ese desarrollo, la dialéctica emocional (dialéc- 
tica porque —como ha mostrado Rof Carballo al hablar de la “urdimbre 
primaria de afecto”— es un diálogo continuo que la madre sostiene con 
el niño a través de su cerebro interno) templa y precisa la peculiar unidad 
tonal del sistema nervioso, esto es, determina la “tonalidad afectiva” 
que persistirá durante toda la vida del individuo como un estilo global, 


48 Merleau-Ponty, op. cit., pág. 261. 


49 Cfr. Rof. Carballo, Urdimbre afectiva y enfermedad, Ed. Labor, Madrid, 1961, págs. 85-89. 
50 Rof Carballo, Cerebro interno y mundo emocional, Ed. Labor, Madrid, 1952, págs. 209 


a 215, en las que se refiere el autor a los casos de los niños-lobo de Midnapore, y de Caspar 
Hauser. 


51 Ibíd., pág. 195. 
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base de su carácter; de este modo, también va modelando los órganos al 
estabilizar las funciones por la continuidad del tono vital, y determinando 
y definiendo los rasgos corporales del niño. Reformando una imprecisa 
fórmula de Ortega *? podemos decir, con rigor, que la emoción esculpe 
el cuerpo durante los primeros años de la vida. En el cuerpo se reflejarán 
así inequívocamente el sistema y el caudal de la afectividad, la calidad 
y el orden de los sentimientos. Sólo muchos siglos de intelectualismo 
pueden provocar el que esta sencilla afirmación suene como paradójica: 
la personalidad del individuo se manifiesta de modo más completo en 
el fenómeno del cuerpo —en sus rasgos como sede de intencionalidades 
peculiares— que en la expresión de sus más sentidas convicciones ideales. 
Esta es, en fin, la razón de la riqueza intencional del cuerpo y de que la 
suya sea una intencionalidad propiamente humana. * 

Ahora podemos ya comprender en todo su alcance la reforma del 
concepto de conciencia que, según veíamos, realiza Merleau-Ponty al 
definirla como conciencia. comprometida. 


CONCIENCIA O INTENCIONALIDAD 


Cuando descubríamos la motricidad como intencionalidad original 
se nos invitaba a comprender que “la conciencia es originariamente no 
un “yo pienso que”, sino un “yo puedo”.** Así, por ejemplo, “un niño 
de quince meses abre la boca si jugando tomo uno de sus dedos entre 
mis dientes y finjo morderlo, y, sin embargo, apenas si ha mirado su 


52 En La expresión, fenómeno cósmico (O. C. Tomo II, pág. 584), considerando que cada 

día parece más probable el gran papel que en la morfogénesis corresponde a las secreciones 
_ internas, y que la secreción interna ya siempre pulsada, en varia medida, por la emoción, se 

pregunta: “¿Es tan sorprendente que digamos ahora: el alma esculpe el cuerpo?”. 

53 Aunque no podemos detenernos en demostrar esta afirmación, dijimos que un cuerpo 
humano es una civilización encarnada, y su sistema intencional es el nudo que nos liga para 
siempre al mundo que —a través de la emoción— heredamos en la infancia. T. E. Lawrence 
probó hasta la proximidad de la locura —de lo que hubiera sido la desintegración de cuerpo 
y espíritu al vivir por ellos el universo “a través del velo de dos costumbres, de dos educaciones, 
de dos ambientes”— a despojarse de su “mundo” occidental sin conseguirlo, porque el cuerpo 
es como un peso que nos ancla a un sentido, a un ambiente, a una tradición o a una historia: 
“...Un esfuerzo, prolongado durante años, por vivir a la manera de los árabes y por plegarme 
a su molino mental me ha despojado de mi personalidad inglesa; de este modo he podido 
ver a Occidente y a sus convenciones con ojos nuevos —y dejar de creer en ellas. Pero ¿cómo 
darse una piel árabe? Por mi parte se trataba de una pura afectación”. Cit. por Merleau-Ponty, 
op. cit., pág. 206. 

Sólo se trataba aquí de señalar el “significado histórico” del cuerpo humano, para hacer 
más fácilmente comprensible la teoría de la percepción de Merleau-Ponty que estamos expo- 
niendo. Remitimos a un ulterior trabajo en el que intentaremos esclarecer y precisar en qué 
sentido puede hablarse de una historicidad corporal. 

54 Merleau-Ponty, op. cit., pág. 149. El término “yo puedo” —subraya el autor— era ya 
usual en los últimos trabajos de Husserl. 
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rostro en un espejo, sus dientes no se parecen a los míos. Y es que su 
propia boca y sus dientes, tal como los siente desde el interior son para 
él aparatos para morder, y mi mandíbula, tal como la ve desde afuera 
es para él capaz de idénticas intenciones. La “mordedura” tiene un signi- 
ficado intersubjetivo”. % Hemos de recolocar, pues, esta praktognosia, 
esta percepción original, en “este cuerpo que sabe más que nosotros sobre 
el mundo”, 5 como haz organizado, como montaje de intenciones pecu- 
liares unitariamente reasumidas en el esquema “corporal, que tiene un 
valor intersubjetivo. %” Por este esquema corporal dinámico me encuentro, 
en fin, con unos poderes constituidos desde “un pasado que nunca ha 
sido presente” 58 y por los que se efectúa mi primer contacto con el 
mundo. 

Pero no sólo puedo reconocer directamente y sin recurrir al razona- 
miento por analogía el esquema corporal del otro, sino también sus ges- 
tos, por los cuales expresa sobre todo la emoción o la afectividad; y sus 
rasgos corporales como sede y expresión de peculiares modulaciones inten- 
cionales. Como ya mostró Scheler, el espectador no busca en sí mismo 
y en su experiencia interior el sentido de los gestos de que es testigo: 
para comprender un gesto de cólera o de amenaza no tengo necesidad 
de recordar los sentimientos que he tenido cuando ejecutaba por mi 
cuenta los mismos gestos. *% Por otra parte, esta comprensión de los 
gestos se limita casi siempre a los gestos humanos, e incluso “ni siquiera 
comprendo la expresión de las emociones en los primitivos o en ambien- 
tes muy diferentes del mío. Si, por accidente, un niño es testigo de una 
escena sexual (...) no será para él más que un espectáculo insólito e 
inquietante, no tendrá sentido si el niño no ha alcanzado todavía el 
grado de madurez sexual que le permitiría hacer posible este compor- 
tamiento”. % Si comprendo, pues, la expresión de las emociones del otro 
es porque encuentro en mi idéntico poder de sentir y de expresarme: 
si no leo la cólera en la sonrisa de un japonés encolerizado es, no sólo 
porque yo la expreso de otra manera, sino porque vivo también de otra 
manera la situación de cólera. La emoción, veíamos, configura los rasgos 
somáticos desde el primer año de la vida; encuentro en mí, desde un 
pasado originario, un sistema emocional como un “poder” que se expresa 


55 Ibíd., pág. 387. 
56 Ibid., pág. 263. 

Ñ 57 “Por eso se pueden descubrir trastornos del esquema corporal en un sujeto pidiéndole 
señalar sobre el cuerpo del médico el punto de su propio cuerpo que se toca”. Ibíd., pág. 389, 
nota 3, 

58 Ibíd., pág. 267. 
59 Ibíd., pág. 202. 
60 Ibíd., pág. 203. 
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de modo natural en los gestos y actitudes corporales, y es porque poseo 
en mí esa posibilidad interna por lo que puedo apresar directamente el 
sentido emocional en un gesto de otro. “La comunicación o la compren- 
sión de los gestos del otro es resultado de la reciprocidad de mis inten- 
ciones y de los gestos del otro, de mis gestos y de las intenciones legibles 
en la conducta del otro”, *1 

El esquema corporal, en fin, nos da la vivencia unitaria, el “poder” 
de nuestro tejido de intencionalidades corpóreas; asumo en él la orga- 
nización dinámica de mi propio cuerpo con sus determinaciones pecu- 
liares: el peso y dimensiones de los brazos y piernas en cuanto condi- 
cionan una peculiarísima encarnación de la motricidad en ellos, la lar- 
gura del tronco o del cuello, la flexibilidad o dureza de mi cintura, el 
vigor o lasitud de mi carne apretada o fofa, la proporción de mis rasgos 
faciales, la índole porosa o pulida de mi piel blanca o morena, etc. Esta 
modulación de la intencionalidad, manifestada en el esquema corporal, 
nos da el más profundo sentido de la consideración del cuerpo como ex- 
presión. Así, un estudio de la mano nos mostraría que su esencia inten- 
cional o dinámica admite tantas variaciones y modulaciones como la 
figura admite indefinidas texturas de la piel o combinaciones en la largu- 
ra relativa de los dedos; una mano corta, de piel tosca y endurecida será 
ciega para la comprensión de los primores del tacto; una mano femenina, 
de piel tersa y blanca y largos y finos dedos, estará muda para expresar 
una cólera violenta, y sus gestos guardarán quizá gracia y delicadeza aun 
cuando golpee; unos dedos huesudos y casi extremadamente largos —ma- 
no de artista, como las que Charles Morgan describe en los personajes 
centrales de “La fuente” y “Sparkenbroke”— pentran con su aguda sen- 
sibilidad en el conocimiento táctil de los objetos, como si el alargamiento 
casi excesivo de los dedos empujase paralelamente el alcance de la sensi- 
bilidad; el personaje Caleb Trask, en la novela de Steinbeck “Al este 
del Edén” tiene unas manos desproporcionadamente pequeñas, poco dis- 
puestas a tenderse en un gesto de cordialidad abierta y franca, que 
coinciden con su carácter reservado y lleno de esquinas. Así, en el fenó- 
meno de la mano podríamos ver, 1.2) que la multitud innumerable de 
sus intenciones (asir, acariciar, levantar, golpear, gesticular, empujar. 
palpar, tantear, etc., etc.) significa una gran riqueza de capacidad cog- 
noscitiva (por eso Kant la llamaba “cerebro exterior del hombre”) ; 
2.2) que en su organización dinámica se encierran y comprenden tanto 
las intenciones puramente motrices como las intenciones emocionales; 
y 3.2) que por un lado, en fin, el mundo vivido en que nos introduce la 


61 Idem. 
62 Cit. por Merleau-Ponty, op. cit., pág. 350. 
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percepción del cuerpo tiene una significación o un valor intersubjetivo: 
es el mundo; pero el orden del sistema intencional y su modulación 
varían en cada individuo en función de las peculiaridades de su cuerpo 
propio, que confieren, paralelamente, al mundo una estructuración única, 
matizándolo y coloreándolo hasta convertirse en su mundo. 

Ahora bien, puesto que este cosmos intencional que se nos da en 
el esquema corporal como una simbólica general del mundo nos propor- 
ciona un conocimiento anterior al conocimiento de objetos, ya no po- 
demos definir la conciencia por la posesión de un objeto de pensamiento 
o por la transparencia a sí misma. Por el esquema corporal dinámico “la 
conciencia del cuerpo invade el cuerpo (y) el alma se extiende por todas 
sus partes”, %% encontramos en él algo como un “pensamiento orgánico” ** 
en el que no podemos distinguir acción y conciencia, y se hace incon- 
testable “la existencia de significaciones que no son del orden lógico”, * 
de una especie de “pensamiento confuso” que plantea problemas trascen- 
dentales. * Merleau-Ponty niega así la idea de una conciencia separada 
para integrarla en la escala total del movimiento de nuestro ser en el 
mundo, % y la describe, mo como una conciencia constitutiva a la que 
pertenecerían todos los fenómenos por una especie de inmanencia tras- 
cendental, sino como “el movimiento profundo de trascendencia que es mi 
ser mismo, el contacto simultáneo con mi ser y con el ser del mundo”, * 
de modo que los límites de la conciencia se confunden con los límites de 
la intencionalidad. La conciencia es “una red de intenciones significa- 
tivas, ya claras por sí mismas; ya, por el contrario, antes vividas que 
conocidas (...). La conciencia representativa no es más que una de las 
formas de la conciencia y (...) ésta se define más generalmente por la 
referencia a un objeto, ya sea querido, amado o representado”. % 

Por debajo de la inteligencia encontramos, pues, una función más 
fundamental que, antes de darnos a ver o a conocer los objetos, los hace 
existir más secretamente para nosotros; “la vida de la conciencia —vida 
cognoscente, vida del deseo o vida perceptiva— está subtendida por un 
“arco intencional”, que proyecta en torno nuestro, nuestro pasado, nuestro 
porvenir, nuestro medio humano, nuestra situación física, nuestra situa- 


63 Ibíd., pág. 82. 

64 Ibíd., pág. 84. 

65 La estructura del comportamiento, pág. 180. 

66 Idem. 

67 “En lo que se refiere a la conciencia, tenemos que concebirla no como una conciencia 
constituyente y como un puro ser para sí, sino como una conciencia perceptiva, como el sujeto 


de un comportamiento, como el ser en el mundo o existencia”. Fenomenología de la percepción, 
a 
pág. 386. 


68 Ibíd., pág. 413. 
69 
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ción ideológica, nuestra situación moral, o más bien, que nos hace situar- 
nos bajo todas estas relaciones. Este arco intencional constituye la unidad 
de los sentidos, la de los sentidos y de la inteligencia, la de la sensibi- 
lidad y la motricidad”, ”% o la de la sensibilidad y la emoción. Son, pues, 
diversas para la conciencia las maneras de tender a la unidad inagotable 
del mundo, pero todos los movimientos sentidos se relacionan entre sí 
por una intención práctica que los anima, que hace de ellos “unidades 
melódicas, conjuntos significativos vividos de una manera indivisa como 
polos de acción y núcleos de conocimiento”, ”* esto es, en cuanto con- 
sideramos la índole intencional de conciencia y acción, o en cuanto nos 


aparecen integrados en la relación dialéctica del hombre con su mundo. 
LA VIDA ES EL VERDADERO TRASCENDENTAL 


Es así como Merleau-Ponty puede dar razón del lazo profundo que 
reúne vida y conocimiento, al encontrar “un Logos más fundamental que 
el del pensamiento objetivo”, 7? o al descubrir, en fin, “el verdadero tras- 
cendental, que no es el conjunto de las operaciones constitutivas por me- 
dio de las cuales se exhibiría ante un espectador imparcial un mundo 
transparente, sin sombras y sin opacidad, sino la vida ambigua donde 
se hace el Ursprung de las trascendencias” que, al mismo tiempo que 
me pone en comunicación con ellas, hace posible el conocimiento (obje- 
tivo) sobre este fondo. ”* 


Las “REGIONES SUMERGIDAS” DEL SENTIDO, O “LO TÁCITO” 


El descubrimiento filosófico de este nuevo continente de la intencio- 
nalidad es bien reciente; está aún por realizar una fenomenología de 
lo tácito que estudiase el valor cognoscitivo de la acción, y, en general, 
la totalidad sistemática de las signicaciones sobre las que fundamos, como 
sobre un suelo de pensamiento preobjetivo, nuestras ideas o el orden 
lógico. La Fenomenología de la percepción, de Merleau-Ponty no es aún 
suficiente en este sentido, pues entre la percepción y el conocimiento 
objetivo se encuentran todos los procesos intermedios cuya esencia sig- 
nificativa está por esclarecer: la referencia del temor a lo temible, del 
deseo a lo deseable, y, en general, los diversos orbes o regiones de sen- 
tido, los diversos “modos de la validez del ser”"* que corresponden a los 


70 Fenomenología de la percepción, pág. 413. 
71 La estructura del comportamiento, pág. 232 s. 
72 Fenomenología de la percepción, pág. 401. 
73 Idem. 

74 Husserl, Ideas, pág. 391. 
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diversos niveles subjetivos de la intencionalidad o a los distintos e irre- 
ductibles modos como podemos vivir, o mejor, “vivenciar” el mundo oO 
la realidad. Lo tácito presenta mil caras distintas y también se encuentra 
en la vida categorial y consciente de sí, tanto en la intersubjetiva (así, 
en el siglo pasado era “tabú” el tema sexual, absolutamente tácito, de 
cuya condición lo rescató el psicoanálisis freudiano) como en la subjetiva 
(recuérdese el personaje central masculino de “Moira”, de Julien Green). 
Habría, pues, en principio, lo tácito del “sentido de la proporción” o de 
la elegancia, o mejor, del pudor, vigente en cada época, lo rechazado; 
y lo tácito como el fundamento en que se está sin saberlo, como valora- 
ción preconsciente de nuestra circunstancia por nuestra sensibilidad, nues- 
tra motricidad, nuestra capacidad emocional; esto es, como “sabiduría 
vital“ o antepredicativa. ** 


CONCLUSIÓN 


Si ahora volviéramos al principio para comprender aquella relación 
de oposición que encontrábamos entre acción y pensamiento podríamos 


75  Proust- supo captar vivamente la realidad de estas regiones sumergidas del sentido 
Elegimos aquel pasaje de “A la sombra de las muchachas en flor” en que el narrador está 
cenando en Rivebelle con su amigo Saint-Loup; está Marcel “encerrado en el presente al 
modo de los héroes y los borrachos” aunque más bien por lo segundo, gozando de esa leve 
embriaguez que “realiza por unas horas el idealismo subjetivo; todo existe únicamente en 
función de nuestro sublime yo”. Pero desgraciadamente, el coeficiente que así trastorna los 
valores sólo tiene poder durante unas horas de embriaguez. Mañana esas personas que no 
tenían importancia, a las que soplábamos como burbujas de jabón, habrán recobrado su plena 
densidad; menester será ponerse de nuevo a esos trabajos que ya no significaban nada. Y ocu- 
rre aún algo más grave, y es que esa matemática del otro día, la misma de ayer, con cuyos 
problemas tendremos que volver a entendérnoslas inexorablemente, es la misma que nos rige 
también durante las horas de embriaguez, para todos menos para nosotros mismos. Si anda 
por cerca de nosotros una mujer virtuosa u hostil, esa cosa tan difícil el día antes —lograr 
agradarla— nos parece ahora mucho más fácil sin serlo en realidad, porque si hemos cambiado 
es únicamente a nuestros propios ojos, para nuestra mirada interior. Y tam enfadada está 
ahora ella porque nos hemos permitido una familiaridad, como al día siguiente lo estaremos 
nosotros recordando que dimos a un “botones” cien francos de propina; y ambas cosas por la 
misma razón, para nosotros un poco más retrasada: el no estar borrachos”. 

Esa matemática de las valoraciones, de la que nos liberamos momentáneamente por la em- 
briaguez, es un orbe de sentido que captamos como una resistencia o una facilidad para nuestra 
conducta; mo es una dialéctica de un objeto y un sujeto cognoscente; no es un espectáculo, 
sino un orden o un sistema vigente de tensiones vivas (la dificultad de agradar a esa mujer, 
la distancia relativa para con la intimidad de los presentes, el equilibrio de las actitudes 
y del tono de voz, etc., etc.). No podemos demorarnos ahora en la exposición de estas signifi- 
caciones preconscientes a cuyo amplísimo campo encontramos franqueado el acceso a partir 
del fecundo concepto de conciencia comprometida desarrollado por Merleau-Ponty. Sólo dire- 
mos que es en la feminidad donde las dos formas esenciales de lo tácito alcanzan su máxima 
expresión, como “sentido de la proporción” y pudor, por una parte, y de “sabiduría vital” 
por la otra. Ambos fenómenos son manifestación del perfecto ajuste de la integración, y es 
proverbial la “gracia” femenina como armonía de su personalidad. 
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con facilidad dar razón de ella. El hombre cuyo interés vital se concentra 
en la transparencia de los conceptos puede llegar a exclusivizar como el 
único conocimiento el conocimiento de objetos, lo que le conduciría a 
una actitud de máxima imparcialidad ante el mundo que eliminase por 
completo (recuérdense los textos paralelos de Piaget y de Werner citados 
más arriba) ese misterio de la percepción que constituye su esencia más 
preciosa o desatendiera esa peculiaridad del conocimiento afectivo que 
nos religa a los otros por una simpatía o antipatía anterior a todo razona- 
miento. Ese misterio y esa esencia perceptiva que puede privilegiadamente 
captar la mujer femenina, o aún el hombre de acción, quienes no necesi- 
tan pensar demasiado, pues, de un modo previo a toda deliberación, su 
sensibilidad ya les presenta el mundo polarizado y jerarquizado por una 
valoración tácita que su esquema corporal como simbólica general del 
mundo, su riqueza afectiva y, en una palabra, su vitalidad multiforme 
y proteica les proporciona. 


NECESIDAD DE VIGENCIA DE LA PRIMERA INTENCION 
LULIANA 


POR 
ENRIQUE DE ÁNTON CUADRADO 


RESUMEN 


Desconcertante panorama actual del mundo. Más que como orden se nos 
ofrece como caos. El teórico así lo acredita; el filósofo no puede conformarse 
con una simple aseveración. 

La vida ha de ordenarse a un fin e intención primera. No debemos ser meros 
espectadores. Somos actores, y debemos serlo, activamente, al fin más noble. 

Llull no nos deja ser indiferentes, pues ello significa la muerte del hombre. 

La vida es orden y hay que saber amar y realizar el orden. 

La Ciencia de puro invenire no es completa sin la Amancia, o ciencia del 
_amor. Hay que conjugar entendimiento y voluntad; hay que enderezar el modo 
de sentir para entender lo verdadero, amando el bien de todos, que en la tierra 
es la justicia y plenariamente es Dios. 

Dos centros de atracción del hombre: sus sentidos y el Bien Supremo. De 
ahí dos modos de vida: la sensual —egoísta— y la espiritual —altruista. 

Altruismo de cada uno hasta Dios —primera intención—, pasando por las 
otras criaturas —intención segunda—. Por eso el ser del hombre es querer ser. 

El hombre se halla en crisis y es constitutivamente crisis: indigencia que 
aspira a plenitud. ; 

Los hombres no se aman porque no se comprenden. Es necesario que se 
comprendan. Persona, y no tópico, ni idniferencia o desinterés. No ausencia de 
nosotros mismos; por tanto, no desamor. 

Cuando no haya comprensión es menester que haya voluntad de comprensión ; 
sin la voluntad el pensamiento no da luz verdadera. Amabilidad. 

Cada uno, desde sí mismo, a la comprensión de las esencias. Considerando 
las esencias con voluntad amorosa se comprenden los accidentes. 

Las guerras han dejado al hombre a la intemperie. El individuo es hoy un 
ente en disolución de sus valores humanos. 

Responsabilidad. El pensador tiene el deber ineludible de contribuir a la 
afirmación de la personalidad humana y a la solidaridad entre todos los hombres 
y entre todos los pueblos. No debe desligarse de las cosas de los hombres, porque 
si no él no lo es. Debe incorporarse a la vida en toda su plenitud de pensa- 
miento que piensa, de voluntad que quiere qu de actividad que actúa, en orden 


198 ENRIQUE DE ANTÓN CUADRADO 


de primera intención al bien de todos en la tierra. De eze modo Dios es el fin 
de su camino. Y si en orden de intención entiende a Dios como primera, entonces 
también es última, y el fin de todos es el Bien. 


INTERROCANTE 


El panorama de la vida, tal como hoy se ofrece al pensador, da 
ciertamente que pensar. Objeto fluctuante, sin límites precisos, el cua- 
dro ante nuestros ojos carece de encuadramiento. Parece como si la vida 
hubiese roto las amarras con todo lo antecedente —cual si el pasado no 
contara— y que avanzase como un turbión, en desarrumbado derrotero, 
fuera de toda consecuencia, hacia futuros inciertos, imprevisibles y hasta 
en cierto modo insospechados. Es un objeto inquietante a la contempla- 
ción del pensador. 

El mundo no marcha bien, nos decimos unos a otros cuando nos 
ponemos a pensar en el rumbo que va tomando la vida. Un objeto, cier- 
tamente, digno de ser considerado. 

El mero teórico, puede encararse con tal objeto con la frialdad de 
un raciocinio riguroso que maneja como instrumento de enlace entre 
un sujeto, que es él, y una presunta o efectiva realidad, que es aquello 
que considera. Y quedarse tan tranquilo y satisfecho con una simple 
afirmación o negación o con un sistema, perfectamente trabado, de múl- 
tiples asertos. 

El pensador, el filósofo, es más que un mero pensar. No se confor- 
ma ni contenta con la simple afirmación o negación; posee con el pensar 
también un modo de sentir, y el sentido de la responsabilidad es preci- 
samente uno de esos modos. Mas no la estricta responsabilidad de su 
sistema asertivo y distante, sino la entrañable responsabilidad de no 
hacerse solidario, por desatención o indiferencia, de una objetividad 
inaceptable. 

Contemplando la marcha incontrolada de esta vida que hoy vivimos 
nos estremece su futura e inmediata perspectiva. Y se la rechaza men- 
talmente. Lo cual no basta. Hay que hostigarla activamente con miras 
a malparar y anular sus abiertas posibilidades. 

—El mundo no marcha bien; camina al caos y a la ruina —dice el 
punto final de los teóricos. 

¿Y nada más? 

“Considerant e jaent en mon lit fuy membrant con lo mon es en 
torbat estament per privacio de vera intenció absentada al huma ente- 
niment per defalliment de voler ordonat en membrar e entendre. E car 
pochs son los homens qui sien en bon estament, segons comparació de 
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aquells qui torben lo mon, qui en lurs obres no han vera intenció, per 
acó es a mi molt temable lo defalliment qui es en lo mon.” * 


Que viene a decir así: 


Tendido en mi lecho me puse a considerar cuánta turbación hay 
hoy en el mundo por falta de verdadera intención. La desmedrada volun- 
tad no quiere ni recordar ni entender, y son pocos los hombres con 
buena disposición y muchos los que trastornan las cosas de nuestra vida, 
pues no hay buena intención en sus acciones, y me ha entrado gran 
temor por tanta defección como hay en el mundo. 

También a Raimundo Lulio le estremece hasta lo más íntimo de su 
más entrañada y entrañable naturaleza el panorama de la vida de su 
tiempo. ¿Y cómo no, si la voluntad no se ordenaba según el entendi- 
miento o el entendimiento no entendía según intención al bien? Mas 
¿era su punto final esa rotunda afirmación de descarrío y desorden, de 
desordenación y malparancia? 

—¿A dónde vamos a parar? 


De nadie lo vamos a oir con la tajante verdad de la palabra de 
Llull. Nadie como él para decirnos a dónde vamos. 

— ¿Quién no sabe que hoy todo nos es dudoso?... ¿Quién sabe si no 
vamos a una renovación de la persona del hombre? ¿Acaso no son mu- 
chos los caminos que se nos abren al bien? ¿Quién puede decirnos algo 
con ciencia cierta de esos caminos verdaderos? ¿Y por qué si los trilla- 
dos caminos de hasta ahora no nos han traído sino el caos no será nece- 
sario el caos para emprender la ruta del bien y de la verdad? 

En materia de justificaciones y disculpas, todos los sofismas son hala- 
giieños. Pero la verdad es sólo una y no arranca de falsedad ni de mal. 
No sabemos dónde estamos y hasta queremos dar disculpa de nuestra 
situación saltando sobre el rigor de ese mismo pensamiento con el cual 
pretendemos justificarnos. Desorden, incoherencia, caos, es la realidad 
de nuestras gentes de hoy y nuestro panorama. No podemos contemplarlo 
como meros contempladores. Entramos como comparsa y actores en una 
escena que no dejamos de vivir. Cumplamos nuestro papel de pensado- 
res que también actúan, a lo menos haciendo muestro examen de con- 
ciencia y aplicándonos un tanto de la culpa; no temamos confesarnos 
en lo pequeños y débiles que somos, aunque los demás nos crean gran- 
des y fuertes. Raimundo Lulio nos da el ejemplo. Veamos si hemos de 
dar vigencia y de qué modo, a su doctrina de la intención. 


1 Libre de 1. e 2. intenció. Del preámbol. 
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LA VOZ DE ALERTA 


“Ni acero mi plata ni castillos ni ciudades ni imperios ni coronas 
ni parientes ni honores ni vida ni halagos valgan para ti lo que vale la 
verdadera devota y ordenada intención, afirmada con valor según deli- 
beración de libre arbitrio y ponderada memoria, voluntad y entendi- 
miento”? —le dice Lulio a su hijo, consciente de intransferible y trans- 
lúcida responsabilidad. 

Se lo decía a su hijo, que era como decírselo a todos los hijos de 
los hombres. 

Pues no: acero, plata y oro, castillos, imperios, coronas, falsos ho- 
nores del mundo, halagos, adulaciones, mentiras, bajezas, villanías, ab- 
yecciones y toda clase de tropelías y toda especie de prevaricaciones son 
lo que da tono al mundo de nuestra hora en una alucinación de radical 
y supina inconsciencia y en un vértigo desorbitante de cotidiano aque- 
larre. 

Nos deslumbran la plata y el oro, nos alucinan el mando, el poder, 
el imperio, nos infatúan los honores, mos enmollecen los halagos, nos 
encandilan las adulaciones, nos solicita y esclaviza la mendacidad, y 
somos mendaces de nosotros mismos y mendigos de todo lo demás. Men- 
digos vergonzantes y no mendigos pordioseros, pues casi se nos ha olvi- 
dado de pedir nada por Dios. Bajos..., ruines..., villanos..., y perdónen- 
nos de corazón los que pertenecen por destino a la villanía natural. 

Y creamos ahora, y también de corazón, que nosotros no pertenece- 
mos a esa desgraciada caterva que forman los inconscientes y los preva- 
ricadores, . 

Pero los tenemos frente a nosotros y, claro es, los observamos, los 
enjuiciamos, los censuramos y los condenamos. ¿Justamente? Ese es otro 
cantar. No vemos que los tenemos con nosotros; no vemos que estamos, 
no frente a ellos, sino con ellos; que vivimos con ellos y que con ellos 
compartimos una gran parte de sus placeres, de sus halagos y de sus 
complacencias. Es fácil ver el mal y condenaar al que creemos malo. 
Pero es bastante difícil saber dónde tiene el mal su comienzo y su límite, 
y es difícil también permanecer situado fuera de esa zona intermedia 
que se halla entre el mal y el bien. 

Tendremos que mirar a Llull, tendremos que escuchar a Llull para 
ver lo que no vemos y oír lo que no queremos escuchar. 

“Llora, hijo, llora, ya que los elementos, plantas, pájaros, bestias y 
todas las cosas de este mundo siguen el orden y la regla de la intención 


2 Libre de Intenció. Preámbol. 
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por la que han sido creadas, y en cambio el hombre, a quien todas estas 
cosas son debidas en intención, se manifiesta contra la intención por la 
cual ha sido creado.” 3 

Acaso no sabemos qué orden es éste. Pues bien: si mo sabemos o no 
queremos comprender cuál es ese orden, también en el mismo párrafo 
el propio Llull nos lo advierte y recuerda: 

Que Dios ha creado en el mundo unas criaturas por intención de 
otras, tales como los cuerpos celestes, que lo son para ejercer influencia 
sobre los terrenales elementados, y éstos por intención del alma racional, 
y el alma racional por intención del hombre en cuanto hombre. 

Luego si estamos en cierto modo sometidos a la influencia de las 
cosas corpóreas, ¿podemos totalmente desligarnos de las cosas? ¿Y si 
nos hallamos en posesión de un entendimiento y una voluntad, ¿podemos 
ni debemos desligarnos de las cosas de los hombres y de los hombres 
en sí mismos? - 

Mala voluntad y voluntad contra naturaleza humana sería ese des- 
entendimiento, ese desligamiento del hombre con respecto a su prójimo 
y en general a la sociedad en que vive y de la cual forma parte, pues 
su naturaleza tiene como primer movimiento el que propiamente le co- 
rresponde a su ser,* que es el del bien y que consiste, no sólo en enten- 
derse y amarse a sí mismo, sino en comprender y amar a Dios y a su 
propio semejante. Todo lo demás será moverse y resolverse por segundo 
movimiento, lo que equivale a perder el mismo ser que se tenía. 


Y de tal modo se pierde el propio ser, que son tres vías bien seña- 
ladas* las del camino de la defección: desobediencia de principios y 
preceptos, injuria hecha a sí propio e injuria inferida al prójimo. De lo 
que resulta el mal, que es el no ser, y, en lo que toca a la persona, la 
desmedrada y desmedrante figura en que viene a resolverse el desligado 
de los otros hombres, de Dios y de sí mismo. 

Considera, pues, una y otra —parece seguir diciéndole— y, considé- 
ralas, no sólo con ciencia fría de estricta y pura razón, sino estremecido 
de fe, de esperanza y caridad, resolviéndote en amor. 

Por eso nos reitera Lulio que la Ciencia o Arte Inventiva, o de mera 
especulación es defectiva sin el Ars Amativa Boni, que es el arte por la 
cual habemos, desde la ciencia del entender, la ciencia culminante del 
querer, por cuanto es este querer raíz y acabamiento de todo el vivir del 


hombre. 


3 Libre de 1.% e 2.2 Intenció. 3. De creació. 
4 Libre de Contemplació en Deu. 46. 
5 Librede Contemplació en Deu. 13. 


(5) 
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Comprendiendo que es necesario que el hombre responsable se sienta 
solidario de los otros hombres —lo mismo de los que creemos buenos 
que de los que no nos parecen buenos y llamamos malos— veamos cómo 
nuestro buen Ramón nos es un guía ineludible, alumbrándonos de pen- 
samiento y encendiéndonos de voluntad. 

Vengamos a oirle ante todo cómo nos habla de la intención diri- 
giéndose a su hijo: 

“Fijo querido, la intención es obra del entendimiento y de la volun- 
tad que tiene por fin dar cumplimiento a la cosa deseada y entendida. 
E intención es acto del apetito natural que tiende a la perfección que 
naturalmente le conviene. Esta intención, hijo mío, de la cual tú necesitas, | 
se distingue por dos modos que son intención primera y segunda. Es la 
primera mejor y más noble que la segunda por ser más útil y necesaria, 
siendo la primera principio de la segunda y la segunda movida por la 
primera de modo tal que resulta ser la segunda instrumento y disposición 
para que la primera tenga todo lo que ha menester a fin de cumpli- 
miento”.* 

De manera que nos damos cuenta de cómo el hombre por el hecho 
de ser hombre se mueve por movimiento propio hacia algo que natural- 
mente le solicita, algo que viene a ser para él como un centro de gravita- 
ción. “Pondus meum” —clama el amor agustiniano. “Pondus meum”— 
puede solicitar un fin cualquiera inadmisible. 


Por eso distingue Lulio y nos pone en guardia permanente sobre las 
-dos posibilidades de ese peso que tira de nosotros: la del amor, con su 
centro en el Bien, que es Dios, y la de la simple y mera concupiscencia 
o deseo. Son las dos bien definidas intenciones que llama primera y 
segunda. 

La primera ha de ser a Dios, puesto que “Dios es cosa infinita y 
eternamente inteligible y amable”.7 Inteligible, sin duda, pues si su 
primer atributo es el bien, el bien es el concepto que, superando al de 
ser, se aparece a nuestra mente como el más apréhensible, más claro y 
más lógico, ya que todo sujeto que piensa, que siente y que quiere se 
lo encuentra como fin entrañado: dentro de él en lo más íntimo de su 
ser animal y de su ser humano. Amable, porque el hombre siempre quiere 
aquello que tira de su propia naturaleza. Entendemos a Dios aun desde el 
fondo de la pretensión atea que puede atosigar al hombre. Y entiende a 
Dios, y ama a Dios el mismo presunto ateo —quiera que no—, pues hasta 


6 Libre de 1.2 e 2.2 Intenció. 1. 1. De pueblo. 
Ars ÁAmativa Boni. Reg. 


7 Libre de 1.2 e segona Intenció. 2: De Deu. 
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el pobre desvalido que pretende que no cree en Dios, también entiende el 
Bien y quiere el Bien. 

Lo que puede acontecer y desgraciadamente acontece muchas veces, 
es que esa tirazón de nuestro ser desde el bien no sea de un bien autén- 
tico. Pervertido el pensamiento, entiende que ese bien que él quiere es 
el verdadero bien, y, una vez dentro del error, ya no quiere vivir fuera 
de él; pervertido su sentido y dominante sobre la facultad intelectiva, 
se deja llevar por el halago y no se percata del mal, adormilado en lo 
que cree su bien. 

Aquí la guardia vigilante de Raimundo. *? 

“Endereza tu sentir a fin de que puedas entender”, porque si están 
turbados tus sentidos, tu ánimo gravitará a un centro que no es el tuyo. 

Por lo cual has de temer marchar fuera de camino si es que deseas 
enderezar tu amor al bien. Y sólo amando el verdadero Bien sobre todas 
las otras cosas lograrás tener erguida tu voluntad operante, distinguiendo 
desde un principio cuál es la cosa verdadera y cuáles son las falsas, o 
aquellas que, aun siendo en parte verdaderas, no llevan en sí mismas 
toda la verdad. 

La verdad, que en cierto modo es el bien, nos sitúa, pues, en el bien; 
la falsedad nos aleja de él y nos lleva al mal. Y como verdad y bien sólo 
en Dios se identifican plenamente, el verdadero bien es el de Dios. 

Entre éste y los otros bienes se halla situado el hombre, que en sí 
mismo es un bien en tanto que quiere serlo. Querer el bien o querer 
el mal es su doble posibilidad: eminente ejecutoria en virtud de la cual 
o se magnifica o se anula. 

“En un orden de grandeza —dice Lulio en su Libre de Contemplació 
en Deu— *? habéis establecido al hombre, pues por razón de la libertad 
en que su voluntad se siente de elegir hacer el bien o hacer el mal, 
afirma en él el mérito de gloria o el mérito de pena”. 

Querer el bien es su finalidad con intención a Dios; querer el bien 
es el impulso propio de su naturaleza. Queremos el bien porque somos 
entidad que siente y apetece; queremos el bien porque somos además 
entendimiento y voluntad. Sobre este segundo polo es menester que orde- 
nemos todas nuestras intenciones haciendo de la gravitación natural 
—polo de mera tendencia— una intención de primer orden y, por tanto, 
soberana. Sobre el firme y ordenado pedestal de tan alta soberanía la 
figura del ser humano. 

Pero no es fácil mantenerse en favorable tendencia a la gravitación 


'8 Proverbis de Ramón. 53. De endregament. 
9 C. 51. 25. 
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de ese polo, por cuanto el otro —el sensorial y sensual e instintivo— nos 
solicita desde los entrañados fondos de nuestro ser animal. 

Por eso reitera Lulio cómo es y ha de ser siempre la intención obra 
a la vez de entendimiento y voluntad, y no tendencia irracional, pues 
si podemos ascender hasta la vida del espíritu comenzando por la misma 
tierra o elementalidad, como animales que no dejamos nunca de ser, 
podemos, desde el espíritu —superando lo animal— animar el mundo 
de la materia bruta y alcanzar los planos más ideales. 

Alzándose a esos planos ideales nos sitúa Raimundo Lulio en su 
clara y cálida doctrina de la Primera Intención, que es la forma más lo- 
grada de la moral del bien por el bien mismo. ¿Es otra, por ventura, 
la moral de Dios por Dios? ¿Qué va de Dios al Bien y qué va del Bien 
a Dios? La referencia o inferencia de la intención a Dios en cuanto a 
primera y soberana intención del hombre sitúa perfectamente al pensa- 
miento en su centro más adecuado, por ser el bien nuestra apetencia 
permanente y ser Dios el verdadero Bien. 


Los DOS POLOS DE LA VIDA 


Dios como objeto y el hombre hacia su objeto: He aquí las realidades 
fundamentales y plenarias de la vida. Con ellas la vida es vida, sin ellas 
el proceso del vivir, no propiamente vida, sino muerte: un irse de sí 
mismo para —aun viviendo— no ser. 

Y es que el ser del hombre es querer ser. Querer su propio bien. 
Y ya sabemos cuál es ese Bien. El hombre, pues, ha de ser la figura 


apetecida, intentada y lograda por su propia voluntad, El hombre lo crea 
Dios y se recrea a sí mismo. 


¿Dónde encontramos al hombre? 

El hombre como persona se halla en crisis. Crisis en referencia a 
la persona es un término de doble sentido que nos lleva, o bien a una 
conceptuación objetiva de la persona en el mundo o a una conceptuación 
subjetiva de la persona en cuanto tal. 

En el primer sentido, la crisis en este momento de la Historia es 
manifiesta y degradante: la persona desaparece absorbida por la informe 
levadura de la masa. En el segundo sentido, la crisis es el constitutivo 
esencial de la persona del hombre. 

Ser persona es marchar a ser, hallarse en devenir permanente. La 
persona es el ser inquieto que no permanece en el ser que tiene. Si nos 
sentimos y entendemos como persona marchamos todos a ser el bien que 


queremos y en cúanto que queremos con esa absoluta libertad de que 
nos habla San Agustín y que nos resuelve en amor. 
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Frente a las dos perspectivas en que se nos ofrece la persona, podemos 
cada uno de nosotros considerarlas limpiamente con verdadera atención 
y cabal sentido de nuestra responsabilidad, o podemos desinteresarnos 
e inhibirnos. Lo primero —interesarnos— dejémoslo por un momento; 
en cuanto a lo segundo, esto es: desinteresarnos o inhibirnos, resulta un 
desinterés de doble peso: desinterés por la crisis de la persona en el 
mundo, que es el fruto que da el hombre cuando tiene corroída la raíz 
de su propia personalidad, y desinterés por sí mismo. Hoy la raíz de la 
persona debe de hallarse en completa corrosión, toda vez que es abun- 
dante un exceso el fruto de nuestro desinterés. 

Desinterés de las demás personas, en cuanto personas que han de 
ser, implica necesariamente desinterés de la persona que va siendo uno 
mismo, carencia de afán de ser el propio sí mismo que cada uno debe 
ser: indolente, supina y deletérea despreocupación de la propia figura 
moral. 

De ese modo el hombre se va diluyendo en el corrosivo del tropel, 
perdido todo su perfil en el montón de las cosas. Y resulta una cosa más. 

Por eso es necesario que vayamos espabilando nuestra persona, que 
ya empieza a adormilarse, a fin de ir despertando, sin punto de reposo, 
a las personas ya dormidas. Raimundo Lulio no nos deja adormilarnos, 
pues sabe que “el fin mueve al agente, el agente a la forma, y la forma 
a la materia”. *% Sabe asimismo que con pequeño poder se puede alcanzar 
el beneplácito de los poderes infinitos, y nos insta constantemente a que 
nos movamos nosotros mismos según nuestro propio fin, puesto que tam- 
bién nos ha enseñado a entender y amar el bien. ** 

Sabemos que este movimiento tiene como intención final y primera 
a Dios, una intención que lleva aparejados amor a Dios, al prójimo y 
a uno mismo. Y como quiera que en esta vida nos movemos en un orden 
- de relación terrenal, la primera intención en las relaciones terrenales de 
unos hombres con otros ha de ser según justicia. 

Por lo cual le dice Ramón Llull a su hijo, que es como decírselo a 
todos: 

“La razón final por la que has sido creado y eres recreado es razón 
de justicia, así pues has de tener sumo cuidado en cumplir tu deseo de 
modo que no pueda inferir injuria a nadie”. *? 

La injuria que se infiere al semejante y con él a toda al sociedad y 
a sí mismo y a Dios, es obra del alma corrompida; por tal motivo la 
palabra de Lulio es tiernamente y hondamente admonitoria: 


10 Proverbis de Ramón. 84. De movedor. 
11 Proverbis de Ramón. 84. De movedor. 
12 Doctrina pueril. 40. De compliment. 
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“Temerosa cosa hijo mío es la muerte terrenal, pero mucho más 
temible es la muerte del alma” pues ya sabes que hay dos muertes. Por 
eso ahora te digo, para que no lo olvides, que, a pesar de que el cuerpo 
termina en la vileza de ser comido de gusanos, temas más la muerte de 
tu alma, que sólo por voluntad puede morir, que la muerte del cuerpo, 
que ha de morir de todos modos. ** 

¡Ay, hijo, qué grande falla es para el mundo y para el hombre el 
que éste no ame y no cumpla la justicia de Dios! ** Porque la justicia de 
Dios no es solamente la que liga al hombre con su Creador sino al hombre 
consigo mismo —en la obra que por fuerza ha menester de la recreación 
de su persona— y con las personas de sus semejantes. 

Es necesario pensarlo todo, amarlo todo, hacerlo todo por Dios; 
porque de ese modo nuestro pensamiento, muestro amor y nuestras accio- 
nes se realizan en intención al bien de todos, que es la primera intención 
en el orden de la justicia. A la inversa, pensando todo, amando todo y 
haciendo todo por el bien de todos, en el que entra el bien de cada uno, 
queda también comprendido amorosamente Dios. El hombre en intención 
a Dios, y, en consecuencia —y sólo desde Dios—, el bien de todos los 
hombres. Dios, creador del hombre, en el cénit de nuestra vida y como 
centro natural de nuestra permanente gravitación hacia fuera de nosotros 
mismos, para ser aún más nosotros. Y el hombre frente a Dios, en medio 
de los otros hombres, sus semejantes y hermanos, queriendo, con todos 
ellos, sentirse llevado con ellos más cerca cada vez del Bien, más cerca 
cada vez de Dios. En suma: los dos polos de la vida: la voluntad como 
intención en acto de amor y la finalidad afirmándose en su propio ser: 
el Bien. 


ENTENDIMIENTO Y AMOR 


No hay paz sobre la tierra. Los hombres no se aman: tal vez porque 
no se comprenden. Los hombres no se comprenden: tal vez porque no se 
aman. Un círculo vicioso que puede que resuma en verdad la situación 
de hoy en el mundo, pero que vanamente proclamamos que no tiene so- 
lución. ¿Cómo ni de qué manera ni qué sentido tiene que lo condicio- 
nante pueda condicionar a lo condicionado, si éste a su vez lo condi- 


ciona? Teóricamente la solución se presenta a priori como algo inad- 
misible. 


13 Lib. de Contemplació en Deu. 160, 104, 128. Libr. de Home. 2.* part. de mort e de 
home. Doctrina pueril, 36. De temor. 88. mort. Blanquerna, 32-42. Lib. del gentil e los tres 
savis. De prolech. Lib. de mil proverbis. 40. De mort. 

14 Doctrina pueril, 55. De justicia. 
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Sí, es verdad. Pero no toda la ciencia es pura teoría o simple especu- 
lación; habíamos quedado en que también existe una ciencia del amor, 
de la voluntad, además de la del puro entendimiento. “Porque si se 
supiera amar tan bien como se sabe entender... podría estar ordenado 
el mundo según el fin para el cual ha sido creado”. 15 

En el amor —sigue diciendo Lulio en el Libro del Amigo y del 
Amado— se concilían lo teórico y lo práctico, el entendimiento y la 
voluntad. Tendríamos que pensar si cabe conciliación de lo uno con lo 
otro, si cabe resolución en una sola fórmula con la cual poder fundir 
esas dos tesis presuntamente contrapuestas que se llaman intelectualismo 
y voluntarismo. 


Los hombres no se aman porque no se comprenden. Ciertamente; 
la animadversión, el odio, no son simple y adversa proyección de un 
sujeto contra otro; eso lo son con respecto al otro, mas, en sí mismos, 
esos movimientos, en cuanto los consideramos como existentes en un su- 
jeto, son sencillamente pasiones, “complementum materiae”. El odio lo 
padece más el que lo siente que aquel contra el cual pretende proyec- 
tarse. El odio, como tal, no alcanza al otro; puede alcanzarle y hasta 
aniquilarle físicamente la acción material a que ha sido impulsado el 
odiador, pero el odio es éste y no aquel quien lo tiene que soportar y 
padecer. Y es que así como el amor tiene intención a un objeto, el odio 
carece de objeto propio, pues aquel hacia el cual apunta es ficticia crea- 
ción del sujeto que siente el odio, flecha y blanco a la vez de su propia 
pasión. 

Por eso el odio, la ira y todas cuantas pasiones nos proyectan contra 
los demás son corrosivos de nuestro propio ser, aniquilación de nuestra 
alma y muerte de nuestra persona. Pero podríamos decir que la muerte 
de la persona se origina de dos maneras: por despreocupación respecto 
de la propia persona y desafección o mala afección hacia las demás, o 
por absorción en los demás. Ahora bien esta absorción en los demás no 
lo es solamente la que ejerce la masa sobre uno; lo es también la más 
sutil de la caída en el tópico arbitrario y caprichoso, en la red intras- 
cendente e insensible que va formando la gente sin tener conciencia de 
intención, ya primera ya segunda. 

De la primera absorción: la de la masa, podemos liberarnos en cuen- 
to recobramos la conciencia de nosotros mismos como aquello que creemos 
ser por sólo nosotros y gracias a nuestro propio esfuerzo. De la absorción 
del tópico y de la gente es más difícil desprenderse. 

De manera semejante, el odio, en cuanto que es tensión de voluntad, 


15 Arbre de filosofía d'amor. Del prolech. 
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podemos aniquilarlo por una tensión de signo contrario, cambiándolo 
positivamente en amor; en cambio la desafección —a la que también 
nos hemos referido y que Lulio llama desamor— es difícil de combatir 
y aniquilar, precisamente por su condición de cosa neutra, por ser algo 
que no tiene cuerpo aparente y no ofrece blanco de batalla contra el 
cual luchar, ya que se halla diluída en una especie de no ser que, sin 
embargo, es en cada uno de nosotros cuando ni queremos ni no queremos; 
es decir, cuando no tiene ni verdadera ni real existencia la persona. 

De ahí la fuerza de algunas admoniciones de Llull. El se da cuenta 
de cómo nuestra persona se nos va muriendo por carencia de voluntad 
de amor o en cuanto empezamos a quedar insumidos en la masa. con- 
vertidos en una menos que indigente partícula del monstruoso rencor 
o del apetito voraz del montón que vocifera: La reiteración constante 
de sus referencias a uno mismo “a sí mateix e son prohisme” a “se ipsum 
et suum proximum>” no nos concede tregua alguna que pueda llevarnos al 
olvido de lo que somos y podemos ser y de lo que en suma debemos 
querer ser en intención primera. Así pues, mi desamor, ni ausencia de 
nosotros mismos. 

Por eso, al lado de Raimundo no es posible adormilarse en el tópico. 
Su palabra es un constante acicate y —si queremos— como un látigo 
que va fustigando nuestra voluntad inerte, con intención de avivarla y 
mantenerla siempre despierta y tensa a su fin. 


La voluntad así azuzada —despierta y tensa hacia su fin— podría 
alimentar apetitos de mal fin, pero ahí está también, presente y operante., 
el entendimiento condicionando a la voluntad al fin más bueno, al fin 
más noble, al Bien, a Dios. Por eso hay que comprender a los hombres 
para poder amarles de veras. Si supiéramos entender de veras que todos 
tenemos origen en un mismo principio que es Dios, la paz y el amor 
serían entre nosotros, pues la paz y el amor son siempre entre los her- 
manos. 


Los hermanos que como tales se tienen —pues no basta llamarse 
hermano para serlo— los hermanos de sangre, los hermanos por amigo 
del amigo, los hermanos por comprender que se hallan en la misma 
penuria y el mismo desasosiego los unos y los otros, que por eso no son 
otros, sino unos con otros; los hermanos en las mismas ilusiones, en los 
mismos ideales, en las mismas esperanzas, los hermanos que como tales 
se comprenden, necesariamente se aman. Lo difícil es entender adecuada- 
mente cada cosa y situación. Y aquí es donde la voluntad va por delante. 
Aquí es donde la voluntad tiene que adelantarse inclinándose amorosa- 
mente a ver lo que es luz antes que lo que es sombra, oscuridad y tinie- 
blas. Y así, al encontrarse con la sombra se entenderá que sólo es un 
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efecto de la luz, y que es en ésta y no en aquélla donde está la esencia- 
lidad de la cosa o de la persona. 

Pero el hombre se deja llevar más de los accidentes —que son lo 
vario, lo que llama de inmediato la atención— que de lo sustantivo y 
esencial —que es lo permanente y callado. Y hay que evitar que esa 
inclinación se nos imponga. Motivo por el cual nos remonta Raimundo 
Lulio a reflexiones como ésta: 

“Conviene considerar el modo por el cual puede la voluntad ser 
movida a amar y el entendimiento a entender abstrayendo una de otro 
y contrayendo el uno a la otra. Así acontece con la voluntad que, en' 
abstracto y de modo general, se tiende amorosa a la amabilidad en cuanto 
amabilidad”. Y hasta se convierte ella misma en la propia amabilidad, 
haciéndose la persona amable de por sí, puesto que “en toda voluntad 
hay amabilidad de modo natural y esencial”, por lo cual “el hombre 
liga su voluntad particular —y de cada momento— al amor de la uni- 
versal amabilidad, de la cual proviene el bueno, grande, duradero y firme 
acto de amar, cosa que similarmente acontece con respecto al entendi- 
miento en el ámbito general de la inteligibilidad”. ** 

El filósofo teórico-práctico que es Raimundo Lulio se nos acusa aquí 
en todo un extraordinario y valiosísimo sentido antropagógico. Nos da 
la fórmula precisa y adecuada, no sólo a la doble —y a la vez una— 
actividad del entender y querer del hombre y a la cabal figura de su 
persona permanente, elaborada de momentos y situaciones sucesivos, sino 
también a la entidad hilemórfica de su ser siendo —forma sustancial de 
sí mismo, conseguida de formas esenciales que también pueden ser de 
los otros, sus semejantes y hermanos. 

El hombre tiene en su mano un poderoso resorte de unificación con 
sus semejantes: El de poner en acto esa capacidad general o universal 
de amar que puede amar todas las cosas y esa capacidad universal de 
intelección que puede comprenderlo todo por la mutua intención de esas 
potencias entre sí. De tal manera que lo particular o concreto, contraído 
de lo universal, representará lo universal, y éste, a su vez, hallará satis- 
facción en cada caso particular: en cada afirmación de entendimiento 
y en cada acto de la voluntad. 

Comprendiendo las esencias comprenderás las cosas, y así, entendien- 
do la bondad y la virtud entenderás al bueno y a su contrario el malo. 
al virtuoso y a su contrario el enviciado. Amando la esencialidad que hay 
en las criaturas amarás a las criaturas todas y por tanto a cada una, y 
entonces comprenderás que siendo amoroso de ellas tú mismo serás 
verdadero amor. 


16 Ars amativa boni. Reg. XI. De abstractione et contractione. 1. 
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Parece que siga diciéndonos Llull: 

Tú que amas la amabilidad, la tienes en tu misma mano como Ca- 
pacidad de tu querer. Sé amable en todo momento y harás realidad de 
tu potencia. Y cuando no lo fueres hasta ahora, puedes serlo desde ahora. 

En perspectiva de orden lógico podríamos decir que del sentido de 
extensión que inclina al hombre particular a lo universal se puede pasar 
y se pasa aquí al sentido de comprensión: de la más extensa amabilidad 
universal que planea en la esfera de lo abstracto, a la suprema amabili- 
dad que al hombre en cada momento le es posible: lo comprensivo y 
esencial de ella en cada cosa y para cada cosa o criatura. 

Y para que se comprenda bien la natural resolución del acto opera- 
tivo que tiene su punto de arranque en el campo entitativo de la voluntad 
amativa, da precisión a sa pensamiento Raimundo Lulio con estas pala- 
bras de inapreciable significado: 

“Ad ligandum voluntatem ad amandum et intellectum ad intelligen- 
dum non sufficit universalis amabilitas neque universalis intelligibilitas 
sine universali amativitate et universali intellectivitate”. 17 

Esto es: 

Para ligar la voluntad a amar y el entendimiento a entender no 
basta la universal amabilidad ni la universal inteligibilidad sin la uni- 
versal amatividad y la universal intelectividad. 

Afirmación contundente de la mutua compenetración de entendi- 
miento y voluntad —o más bien voluntad y entendimiento— en el acto 
vital de la persona humana. 


La persona es y no es; la persona es porque está siendo. Indigente 
en cuanto ser —porque no es cabalmente— tiene que ser. Al comprender 
su ser como mera potencia y, por tanto, casi la nada, quiere llegar a ser; 
apunta a su pleno ser. Sólo por vía de intención primera alcanzará esa 
realidad... si es que la alcanza. Tal vez tendríamos que acudir aquí para 
este logro a un nuevo y decisivo factor: el de la Gracia. 


NECESIDAD DE SEGUIR A LLULL 


El hombre todo lo apetece; por eso, a veces, muchas veces, enten- 
diendo en el semejante un obstáculo para la satisfacción de su apetito, 
malquiere y odia. El hombre todo lo apetece; por eso, haciendo amor 
de su apetito, puede vivir conciliado y feliz con todas las criaturas de 
su mismo mundo humanal. 


Por eso Raimundo Lulio nos insta al hábito de amor, a la conver- 


17 Ars amativa boni. Reg. XI. De abstractione et contractione. 1. 
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sión amorosa y racional de nuestra tendencia instintiva a la satisfacción, 
en intención primera a la verdadera plenitud, al bien, no sólo de uno, 
sino de todos, al soberano Bien que es Dios. Desde mi amor a Dios yo 
puedo amar y habré de amar necesariamente a todas y a cada una de 
las hermanas criaturas. Desde mi incomprensión de cada una de ellas, 
desde mi animadversión, desde mi desatención y desamor, no puedo sino 
irme desviviendo yo mismo para acabar en mi aniquilamiento personal. 

Esto es lo que hoy nos acontece. La soledad es nuestro sino. O somos 
masa, e insumidos en ella, ya no somos; o, desligados de todos y cada 
uno de los demás, de los cuales no queremos comprender sino lo que 
a nosotros nos conviene, no vivimos verdadera vida civil ni en el Estado, 
ni en el Municipio ni en la Parroquia, ni en la familia. Y es que no 
vivimos la vida de la razón amorosa que nos ligue, sino del egoísmo irra- 
cional que nos separa. 

Como individuo, el hombre de nuestra actualidad se va haciendo 
inabordable; como ciudadano, indeseable, pues no se siente ciudadano. 

La guerra universal ha dejado al hombre en la calle; a la intemperie. 
quebrada la convivencia habitual normalizada, cada cual creyó haber 
oído el ¡sálvese quién pueda! y se lanzó a salvarse como quiso. 

Y aquí estamos: naciones deshechas, naciones contrahechas, naciones 
que van naciendo —sietemesinas— de un hormiguero humano que hierve 
en amalgama de candorosas ilusiones con arrebatos infrahumanos y mor- 
bosos. 

Y dentro de cada pueblo ¿qué sociedad es la nuestra? 

Su Santidad el Papa Juan XXIII nos lo dice con claridad meridiana: 

“Violación de los derechos y de la dignidad de la persona humana” 
“transgresión del orden público y del valioso ideal de que el Estado se 
mantenga dentro del espíritu cristiano”, “cálculos egoístas de todos aque- 
llos que luchan por conseguir el control de los recursos económicos y 
materiales que son de uso común”, “persecución de la religión y de la 
Iglesia”. 18 

—Se exagera mucho las cosas— oímos por ahí en bastantes comen- 
tarios. —Hoy la vida es mejor que nunca. Tenemos de todo, no nos falta 
nada y dentro de poco hasta podremos ir a la luna a tomar el plato de nata 
que estamos viendo allá arriba hace tantos siglos. La sociedad va pro- 
gresando. 

Se confunde la sociedad con la civilización o, más bien, con el pro- 
greso de la técnica, cosa ya advertida muchas veces por cuantos tratan 
de estas cuestiones. 


18 “La Vanguardia”. Barcelona, 24-XII-59. 
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El individuo es hoy un ente en disolución de sus valores humanos. 
Y como el individuo —condicionado por el contorno —influye en todo, 
a su vez ¿qué viene a ser y a dónde va a parar la entidad de la familia? 
Podemos contestar sin temor a equivocarnos que la familia se nos va 
quedando reducida y transmutada en un conjunto de individuos en los 
que falta la auténtica persona. Cada uno tira por su cuenta y tiene su 
propia ley. Falta unidad en la familia, es decir, ya no hay familia, porque 
ni hay padre, ni hijos que en verdad lo sean y se comporten como tales. 
Es de ver hasta qué punto carecen del mínimo sentido de la responsa- 
bilidad cientos y cientos de padres. Por esto no hay hermandad ni entre 
los hermanos de sangre. Y como no hay hermandad ni entre los propios 
hermanos, por eso lo que hay es... duda, desconfianza, recelo, suspicacia, 
malquerencia..., y de todo ello, como fatal consecuencia, el incumpli- 
miento, la ambición, el abuso, el aprovechamiento, la prevaricación, el 
desorden... , 

El orden —dice Lulio— no está solamente en los hombres que aman 
su orden; antes bien se halla en ellos por el hecho de amar el orden 
de los otros, pues amar un orden y no amar otro sino el propio, no es 
mantener el orden. *? 

No, sino más bien entronizar el desorden, un desorden acarreado 
por el trastrueque de las intenciones, haciendo primera la segunda y 
quedando como segunda la primera. Pasa esto con el individuo que vive 
en la preocupación de ordenar toda su vida en intención a satisfacer los 
apetitos del cuerpo antes que las apetencias del alma; y con el amigo 
que espera el sacrificio de la dignidad del amigo para salvar la amistad 
ya malparada si la dignidad se sacrifica. (Dime amigo, si te doblo las 
dolencias ¿tendrás paciencia de mí? Sí —respondió el amigo—, con tal 
que dobles los amores). Y con toda familia que desatiende las personas 
de sus familiares por halagar sus gustos y caprichos; y con toda sociedad 
que, por contemplar los intereses del individuo deja en fallo los de la 
colectividad. 

Este fallo de la sociedad revierte, en orden a las responsabilidades, 
sobre los dirigentes de la propia sociedad, cuanto más alto en mayor 


grado. No obstante lo cual, se advierte hoy día cómo también son in- 


conscientes de esa su responsabilidad muchos hombres de alta representa- 
ción a los cuales les convendría escuchar un poco a Llull, puesto que se 
precian a sí mismos de dignatarios y caballeros: 


66 - r » . 
A cavaller se cové que sea amador de bé comú car per comunitat 


19 Libre del Orde de Cavalleria. Part. II. 
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de gents fo eleta cavalleria; e bé comú es major e pus necessari que bé 
special”, 20 

Lo que, a nuestro entender, no necesita traducción porque está bien 
claro a la letra y al espíritu. 

El propio Llull nos advierte y amonesta cómo no podemos ¡no de- 
bemos! desligarnos de los otros hombre; cómo cuanto más alta repre- 
sentación sea la nuestra dentro de la sociedad humana, más obligados 
a no dormirnos en simples exposiciones teoréticas que no trascienden al 
ámbito realmente objetivo de la vida que se vive. No la simple vida 
que se piensa —pseudovida— y puro subjetivismo. 

Aquí, en esta posición racional a la vez que vital de Raimundo Lulio 
tenemos la plenitud de su doctrina. Porque aquí, pensada, se la está vi- 
viendo, y, viviéndola humanamente, se la piensa y considera como buena. 

Si nos detenemos a considerar el contenido de su doctrina, también 
lo hallamos en esencia en todos los pensadores cristianos. Claro es: no - 
sería verdadera la doctrina que un verdadero cristiano pudiera rechazar. 
Si lo consideramos en un plano filosófico no hay duda de que Santo 
Tomás, con parecidos raciocinios, nos lleva a las mismas conclusiones. 
Ahora bien, lo que en Lulio encontramos preeminente es su acento dia- 
logal. Lulio no teoriza, más aún: entendemos que Lulio no dogmatiza. 
Lulio no trata de imponer razones; intenta convencer con una voz amo- 
rosa que procura llenar de luz. Esa luz es la del entendimiento; mas ese 
entendimiento se vierte sobre nosotros caliente de corazón. 

Por eso nos invita al diálogo, por eso es diálogo toda su obra. Rai- 
mundo Lulio no escribe; habla. Y entiende, por eso mismo, que siempre 
hay un oído humano que le escucha. La mayoría de los pensadores escri- 
ben escuchándose a sí mismos. 

Saber escuchar a Lulio es hoy necesidad perentoria y apremiante. 
Cuando el mundo se resquebraja como una casa en ruinas y empieza a 
tener goteras y se le abren azoteas a todos los vientos, desamparadas y 
a la intemperie, cuando el mundo se da por ignorante de que pierde la 
cohesión que armoniosamente le va dando el cristianismo, es que el 
mundo de aquí, la tierra, se cierra dentro de sus parvos límites aunque 
haga el aspaviento de trascender la estratosfera. El alcanzar material- 
mente la Luna y las estrellas es, sí, acertada intención primera de la 
astronáutica actual, pero es intención segunda en cuanto al propio astró- 
nomo como persona, como ser humano, porque por encima del logro 
material de esa finalidad concreta de la Luna, de Marte y, si se quiere, 
de Sirio, se halla el intento de lograrse el hombre en su auténtica y cabal 
personalidad, que es el de su ser indigente que aspira a su plenitud. 


20 Libre del Orde de Cavalleria. Sisena part. 
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Y así en todos los órdenes. El labriego como labriego, el artesano 
como artesano, el piloto como piloto, el hombre de Estado como hombre 
de Estado, todos tienen en su respectiva función el blanco de su inten- 
ción primera: labrar bien la tierra, artificiar lo mejor posible, pilotar con 
el rumbo más acertado, ordenar el Estado a su propio fin. 

Pero en esos fines concretos y precisos no se acaba la vida del hom- 
bre. Ni siquiera en lo que tiene de sólo hombre terrenal, pues habrán 
de conciliarse en unidad todas las funciones del hombre de la tierra 
que apuntan a un solo fin: el Bien de todos. 

Y si entendemos que ese bien ha de tener que lesionar bienes par- 
ticulares, la individuales ya colectivos, e imponemos esos bienes como 
nuestra primera intención, lesionamos el orden de intención. Contra esa 
lesión se alza Lulio bravamente. ¿Y podemos desoir la voz del que clama 
con justicia? Todos clamamos por ella. Mas no basta con clamar; la 
acción no es mera contemplación. 


No podemos desligarnos de las cosas de los hombres, menos aún cuan- 
do muchas de esas cosas corroen el orden de la vida natural. Si existe 
esa corrosión es que hay hombres corroídos; si se tiene conciencia de 
que esa vida es un mal es que hay hombres con sana conciencia que 
saben de bien y de mal. Raimundo Lulio es uno de ellos y vive —sigue 
viviendo y seguirá viviendo— para señalarnos uno y otro, así como ha 
vivido vida terrena y efectiva a fin de lograr el bien entre todos. Ahora 
somos nosotros —los que nos sentimos con la conciencia un poco sana— 
aquellos sobre los cuales pesa la obligación ineludible de seguirle. Pero 
no sólo teorizando, sino obrando —como él obró— incorporándonos a 
la vida en toda su plenitud de pensamiento que piensa, voluntad que 
quiere y actividad que actúa. No olvidemos cómo Llull nos señala la 
fuerza del ejemplo; cómo nos figura en cuanto tipos ejemplares al sacer- 
dote y al caballero. El sacerdote está en su puesto. ¿El caballero lo está? 
¿Quién es hoy el caballero? ¿Quién es el que mantiene en todos los 
momentos de su vida la ley de la caballería cotidiana de intención pri- 
mera al bien común de su familia, al bien común de su pueblo, al bien 
común de su nación, al bien común de todos los hombres de la tierra, al 
bien individualísimo y común de todos los hombres del mundo cuya vida 
no tiene su fin aquí en la tierra? 


Pensemos cómo Lulio nos enfrenta con nuestra ineludible obligación 
de ser factor de orden en el mundo, atendiendo antes de nada a la re- 
incorporación de nuestra persona, caída en el desamor y en la despreocu- 
pación, y cómo nosotros —pensadores— somos los más responsables de 
la defección del ser humano. Pensemos que el mundo se dirige incons- 
cientemente a su ruina moral por falla de intención. Pensemos en la 
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defensa de nuestra propia vida, primera intención como ser que vive. 
Pero pensemos que no vive ser alguno por solo sí mismo en ninguna 
parte. Pensemos, pues, en el hermano, no en cuanto hay que amarlo 
para que nos ayude, sino en que nos ayudará porque le amamos. Y así 
al padre, a la madre, al amigo, al enemigo. Pensemos y vivamos —como 
Ramón Llull— por el bien de todos, porque viviendo por el bien de todos 
vivimos por el nuestro propio; viviendo por el bien de todos vivimos 
también por Dios. Y a la inversa, como hemos dicho: viviendo en inten- 
ción a Dios vivimos por el bien de todos. 

Es esta la culminante ecuación sociológica de la filosofía luliana. 


ENRIQUE DE ANTÓN CUADRADO 


MAS DE SENECA Y DE SENEQUISMO 


ACLARACIONES AL HILO DE UNA POLÉMICA 


POR 
Juan CarLos GARCIA-BORRON 


BREVE HISTORIA DE UN ARTÍCULO 


El 6 de octubre de 1955 leí en la Universidad de Barcelona, como 
tesis doctoral, un trabajo monográfico titulado Séneca y los estoicos. 
Con igual título y breves adiciones, se publicaba al siguiente año en 
forma de libro.? A raíz de esta publicación leí algún artículo perio- 
dístico que —en la misma Barcelona— se refería a ella en términos 
más bien elogiosos, y un único estudio —que yo sepa— breve, pero sus- 
tancioso, que aparecía fuera de nuestras fronteras, en órgano tan bien 
reputado como el Bulletin Hispanique, y hecho por tan notable espe- 
cialista como el profesor Moreau. Era una recensión muy atinada y com- 
pleta, según mi propio juicio, a la que se sumaba alguna expresión 
laudatoria, que me abstengo de juzgar, y a la que daba remate una 
“llamada de atención” dirigida a los hispanistas, cerrada con la trans- 
cripción íntegra, en un francés deliciosamente flúido, de los últimos 
párrafos de mi trabajo, no muy brillantes en mi español torpemente 
seco. Apenas es necesario decir que tal esfuerzo de comprensión, y una 
muestra tan seria de amor al bien informarse y al bien informar, aun 
en pequeña materia, me produjo gran alegría. Más tarde, no me han 
llegado, de fuera del círculo de mis conocidos, nuevos ecos de lo que fue 
mi tesis, excepto otro, casualmente también allende fronteras, de la Uni- 
versidad de Toulouse. Me faltaría sin duda toda razón para quejarme de 
esa indiferencia, que es, muy probablemente, la justa. Aun el referirme 
a ello sería impertinencia, de no ser por algo que ha ocurrido después. 

En 1959, un amigo, Catedrático de Literatura, me informaba de que 


1 Por la delegación en Barcelona del Instituto de Filosofía LUIS VIVES. 
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“Se me trataba muy mal” en el último libro de Américo Castro,? a pro- 
pósito de opiniones mías sobre Séneca. Compré el libro y, con un algún 
trabajo inicial, pude, en efecto, al seguir leyendo, identificarme en aquel 
“audaz” que, según el Sr. Castro,? había llegado a mutilar textos de 
Séneca a fin de probar su hispanismo. Mucho me dolió tan grave acu- 
sación, máxime al venir firmada por un nombre que tan enormemente 
excedía al mío en autoridad, y al que tantos (no tengo reparo en incluir- 
me yo mismo entre ellos) admiramos y tenemos por un verdadero maes- 
tro. Y me dolía sobre todo —por mí y por él— la completa injusticia 
objetiva del dictamen. Pero ese aspecto de la cuestión, como el real- 
mente importante, queda para el cuerpo del presente artículo. En lo 
que viene siendo la inicial justificación del mismo, es mejor proseguir 
la breve historia que le sirve de origen. Pensé, al principio, que mi 
deber era defenderme y poner las cosas en claro. Ahora bien, en la pá- 
gina del, digamos, rapapolvo, el Sr. Castro, en lugar de aducir pruebas, 
afirmaba: “según demostré sin falla en mis Dos Ensayos (México, Porrúa, 
1956”). Esta fecha, junto con la injusta rotundidad de la acusación, me 
convenció de que el Sr. Castro no podía haber leído Séneca y los Es- 
toicos, sino un corto artículo que la Revista de Filosofía había publicado 
en 1955 (Américo Castro y el senequismo, t. XIV, núm. 55); un artículo 
que yo no escribí a fin de probar el hispanismo de Séneca, sino (al co- 
menzar el mismo lo advertía) “únicamente de aprovechar el eco dejado 
por la voz sugestiva que nos ha ofrecido la más ambiciosa interpretación 
de la realidad histórica de España,* para hacer o preludiar algunas 
reflexiones necesarias en el concreto punto tangencial (del senequismo) ”. 
Tales reflexiones, el artículo lo decía, no podian ser probadas en tal re- 
ducido marco, por lo que yo remitía explícitamente a mi tesis doctoral. 

Siendo esto así, lo que yo podía reprochar honestamente al señor 
Castro era el no haber esperado a conocer dicha tesis, donde ponía yo 
el fundamento de mis sugerencias del artículo (salvo que le hubiera pa- 
recido preferible no atender a quisicosas, pero entonces no debía haber 
dedicado su atención en sus libros a mi articulito). Tan claro me parecía 
esto que no quise cometer el mismo error, y me abstuve de tomar posi- 
ciones públicas, sin importarme lo mal parado que quedaba (no me cen- 
suraba a mí un principiante, sino un famoso maestro) hasta tanto pu- 
diera yo leer en los Dos Ensayos la demostración sin falla de mi audacia 
de sofista mutilador. Realicé múltiples gestiones para hacerme con el 


2 Origen, ser y existir de los españoles, Col. Ser y tiempo, Taurus, Madrid 1959. 


3 El cual, en éste como en otros casos, se abstiene de citar por su nombre a los que 
cree sus enemigos o contradictores. 


4 La realidad histórica de España se había publicado en Méjico el año anterior, 
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mencionado libro, pero, por circunstancias que distan de agradarme más 
de lo que al Sr, Castro puedan gustar, no he podido conseguirlo hasta 
hace un par de meses. El retraso por ende sufrido, más el adicional 
margen que me he concedido antes de esta contestación, aporta en fin 
de cuentas algo bueno, por cuanto me va a permitir volver sobre el 
tema sine ira et studio... o más próximo a tal ideal. Ha ocasionado, en 
cambio, algo que mucho lamento. El haberme visto mientras tanto en- 
vuelto en una polémica ajena a mi voluntad. Agradezco al Sr. Sánchez 
Albornoz, otro maestro de historia, el que me haya unido a nombres 
ilustres en un impresionante catálogo anticastrista, pero yo no lo deseaba. 
Y tengo por positivamente lamentable que haya hecho falta que el señor 
Castro se enfadase conmigo para que me considerasen digno de cita en 
artículo de fondo diarios de Madrid que, naturalmente, no se enteraron 
de la publicación de mi libro ni de lo que en él se decía. No, pues, para 
proseguir una polémica en la que ni entro ni salgo, sino para aclarar 
un poco más algún punto que lo necesite ante el público de interesados 
por la Filosofía, que es el que en este caso me interesa a mí, recabo ahora 
unas cuantas páginas en la Revista de Filosofía, que se me ofrece con la 
generosidad de otras veces, especialmente de aquella que dio origen al 
incidente. 

Si he hecho historia, probablemente en exceso, de anteriores escri- 
tos míos, no ha sido por un narcisismo extemporáneo, sino para denun- 
ciar una vez más el dolor que todos debemos sentir por hechos como 
éste de que entre una tesis de puro sentido académico, que cuajó en 
un libro del que “el extranjero” acusó recibo, y un artículo polémico 
que sólo en aquel libro podía encontrar justificación y sentido, logre 
solamente el articulito hacer ruido entre españoles, y lo logre por haber 
dolido a alguien. 


UNA ACUSACIÓN 


Aun cuando mi propósito es trascender los estrechos límites de la 
crítica de Américo Castro, empezaré por ella, pues que, si sigue incon- 
testada, puede dejarme a mí, audaz mutilador con fines de conveniencia 
personal, incapacitado pora seguir hablando con pretensiones de serie- 
dad en asuntos de historia del pensamiento. Debo decir, para empezar, 
que la demostración sin falla de los Dos Ensayos no sólo se limita tam- 
bién, desconociendo mi libro, al artículo de la Revista de Filosofía, sino 
que refiere de éste sólo alguna de mis afirmaciones, haciendo caso omiso 
de otras que se encuentran a veces en el mismo texto. 


Y como la primera acusación que yo leí (en el Origen, ser y existir) 
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y la que más anonadado me dejó fue la de “audacia”, me referiré a ella 
antes que a otra cosa. Digo que me anonadó más, por ser la que más ale- 
jada veo de toda verosimilitud. Si a propósito de esto me engaño, el 
peligro de que me engañe en todo lo demás es mayúsculo. Enseño, pues, 
al lector mis cartas para que si él las ve trucadas ya en esta baza, no siga 
jugando conmigo. 


He citado ya arriba las palabras que exponían mi propósito en el 
artículo que ofendió a Castro, así como he dicho que, reconociendo la 
endeblez argumentativa de una nota de revista, me remitía a mi tesis 
doctoral. En la introducción a ésta, está escrito por mi mano: “Las pági- 
nas siguientes ensayan una explicación, que ni es ni puede ser completa 
y definitiva y que también puede ser equivocada. Pero lo que no puede 
ser equivocado es el ensayo mismo. Podrá resultar fallido el intento, 
pero parece innegable que sólo trabajando sobre el terreno aquí elegido 
podrá abrirse el camino... Es preciso estudiar la actitud espiritual y el 
pensamiento de Séneca y sus características propias, y para saber qué 
hay en Séneca de senequismo es preciso substituir esos vagos distingos 
por un cotejo metódico de Séneca y los otros estoicos, ete”. 

No sé si muchas veces se empieza una tesis doctoral con más decla- 
raciones de posible error, pero mi falta de audacia pudo más que mis 
pretensiones estilísticas, y me aconsejó mantener incluso la redundancia. 
(Y en el extracto oficial de la tesis, que publicó la Universidad, mantuve 
el párrafo íntegro, mientras las once páginas y media de la Introducción 
completa se reducían a poco más de una.) ¿Me hice más categórico a 
medida que avancé con mi tesis? La conclusión de la misma se cierra 
con estas palabras mías: “Tal vez pueda darse otra explicación de Sé- 
neca, más satisfactoria quizá... Si mi visión de Séneca no ha acertado 
en poner de relieve lo verdaderamente esencial en Séneca, es, al menos, 
una visión de Séneca, obtenida sobre elementos contenidos en Séneca, 
y que permite, creo yo, lo que la concepción de Séneca-estoico no per- 
mitía: formular esa base común al senequismo, etc.” 

En ningún momento pretendo, pues, haber descubierto la verdad 
sobre Séneca, sino haber dado de él una visión (el subrayado estaba ya 
en el original), visión que no ¿mpondría, sino permitiría (creo yo) una 
interpretación, y que, por lo demás, sé que puedo no haber acertado. 
Confieso que al escribir ese final pensé en cuán legítimamente se me 
podría acusar de poca confianza en mí mismo o, en todo caso, de falta 
de rotundidad tética. Pero el Sr. Castro me acusa de audacia. Será mejor 
copiar, sin mutilación, sus palabras. “Ultimamente, según demostré sin 
falla en mis Dos Ensayos, un audaz ha llegado a mutilar textos de Séneca 
a fin de probar su hispanismo —¡y su no-estoicismo!— después de haber- 


MÁS DE SÉNECA Y DEL SENEQUISMO 221 


y - . » . , 
le dado una "lectura española”, dice él, cosa que nadie había hecho.” 


Vayamos por partes. Analicemos (que no es lo mismo que mutilar). 
Es verdad que yo proponía una “lectura española” de Séneca en el ar- 
tículo de la Revista de Filosofía. Digo allí que para dar con la clave de 
un posible senequismo en el propio Séneca hay que “leer” en español” 
a Séneca, “es decir, lo más opuesto a buscar confirmación a la idea de 
que él no lo era”, y que he propuesto esa “lectura española” en el trabajo 
que fue mi tesis doctoral. Está claro que me refiero al propio Américo 
Castro, y que nada en mis palabras puede hacer creer que quiero dar a 
entender que nadie antes que yo haya leído a Séneca con un espíritu 
semejante. Nunca ha sido ese mi estilo de afirmar, y no porque me falten 
reputados precedentes. “Unos veinte años ha, me planteé una cuestión 
que a nadie había inquietado en serio”, dice de sí mismo A. Castro en 
la pág. 117 del preciso libro que comentamos. En cuanto a mí, creo 
saber unas pocas cosas que unos pocos hombres han hecho o por las que 
se han inquietado, pero no veo cómo podría llegar a saber que algo 
nunca a nadie le ocurriera, y por eso no digo que nadie haya nunca leído 
a Séneca de determinada manera. 


He dicho que sé algunas cosas que algunos han hecho o por las 
cuales se han inquietado, y especialmente procuro que así sea cuando 
se trata de cuestiones acerca de las que quiero discurrir científica o pro- 
fesionalmente. Y, así por ejemplo, sé que hace siglos se discute el estoi- 
cismo de Séneca, por lo que nunca se me habría ocurrido escandalizarme 
a propósito de tan novedosa audacia hasta el punto de citarla entre ad- 
miraciones —¡su no estoicismo!—. En mi tesis cito, tal vez superabundan- 
temente, algunos de los famosos intentos históricos de hacer a Séneca 
epicúreo, cristiano o ecléctico... Y, por cierto, me aparto decididamente 
de tales puntos de vista. Lo que sí me parece desprenderse de todas esas 
y de todas las otras “lecturas” de Séneca de que tengo noticia (y son 
bastantes las que en mi tesis se citan y comentan) es lo que al comienzo 
de la misma escribí: “se sabe que el pensamiento de Séneca no es sin 
más ni más reducible al del estoicismo clásico. Pero no conocemos €es- 
fuerzo alguno serio y concienzudo para establecer ese margen de irreduc- 
tibilidad”. Como una contribución a ese conocimiento echado en falta, 
propuse el cotejo metódico de Séneca con otros estoicos, utilizando como 
hilo conductor la “españolidad” o posible españolización del Séneca que 
se nos ofrece a través de sus obras, y no por ningún capricho, sino pre- 
cisamente porque, con Américo Castro, creo que no puede establecerse 
con seriedad ninguna relación entre un más o menos vago “carácter 
español” y el sistema filosófico del estoicismo clásico, y, sin embargo, 
HAY en España una corriente de “senequistas” (por el momento, en el 
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sentido de la historiografía, la erudición y la historia literaria, si no en 
el ideológico), y un reiterado sentimiento de familiaridad que muchos 
españoles insignes han experimentado al leer a Séneca (según sus propias 
declaraciones, a las que debemos atenernos), corriente y sentimiento que 
yo no he descubierto, sino que utilizo como un dato, del que me valgo a 
la vez como punto de partida y como orientación. Mi siguiente paso sería 
entonces buscar en Séneca la explicación de la dificultad. Y, habiendo 
creído encontrar una, la ofrecí tal y cómo creí haberla encontrado, no 
como un “nuevo” Séneca, no-estoico, sino como incrustaciones en Séneca- 
estoico de sentencias no estoicas (antiestoicas, a veces) o estoicas en prin- 
cipio y modificadas en sentido, énfasis o matiz; y ello no caóticamente, 
sino apuntando siempre o casi siempre en una o unas pocas direcciones 
convergentes y bien definidas. No, pues, como simples inconsecuencias 
de vulgarizador eclectizante o de “practicista romano”, sino como pro- 
pias de un modo de ser o de estar, personal y personalista, que no es el 
que se corresponde vitalmente con el doctrinarismo estoico, y que puede 
ser más afín a lo que se ha llamado “senequismo” fuera del propio Sé- 
neca. Naturalmente, el método de búsqueda y el de exposición de la 
misma, tenía que ser analítico y por acumulación convergente de frag- 
mentos, y tenía que prescindir de lo que los escritos de Séneca conservan 
de estoicismo inmaculado. No sé, ni me importa demasiado, si a tal labor 
de análisis se le puede con algún sentido llamar “mutilación”. Pero no 
es, en ningún caso, “falacia”, ni “falta de principios lógicos, histórico- 
filosóficos y a veces incluso de probidad”, según las expresiones de que 
usa el propio Castro en la misma página, es cierto que no explícitamente 
referidos a mi caso particular. Y para probar aquí mi defensa, aduzco 
otra vez lo que en la introducción a mi tesis advertí: “es fácil, en efecto, 
que si se leen las obras de Séneca con el prejuicio de su filiación estoica, 
nos escapen sus características propias; pero, semejantemente, si se aco- 
mete el estudio de las mismas con el contrario prejuicio de su no-estoi- 
cismo, los resultados finales pueden ser mo menos falsos. He procurado 
tener muy en cuenta esta elemental consideración en el transcurso de 
mi trabajo, y me creo en la obligación de advertir para su correcta inte- 
ligencia que si he atendido preferentemente a las opiniones y sugeren- 
cias no estoicas de Séneca, ha sido con una mera finalidad metódica. 
Nunca por olvido o menosprecio de lo que en modo alguno puede des- 
conocerse: la abrumadora copia de materiales genuinamente estoicos de 
que las obras de Séneca están llenas”. 


¿Se puede ahora insinuar mixtificación? ¿Tiene sentido que se me 

66 i 
e A lado de esto hay eso otro? ¿Se puede hablar de falsear 
a verdad y de “decir sólo lo que a uno le conviene”? ¿Es que hay aquí 
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otra audacia que la de atribuir a alguien un propósito que no tiene y el 
haberlo servido con métodos que no han sido los suyos, sin tratar de 
saber cuáles eran aquél y éstos, cuando para saberlo bastaba con leerle? 

Si después de lo dicho se puede creer que mi “audacia” no es tan 
descalificadora, ruego ahora al lector que siga todavía un poco más allá 
mi defensa, a la vista del texto que en los Dos Ensayos “demuestra sin 
falla” lo que en el Origen, ser y existir era afirmación gratuita. Su exa- 
men no será muy dilatado, entre otras razones porque la “demostración 
sin falla”, más las divagaciones literarias adheridas, ocupa sólo dos pá- 
ginas y media. 5 

La demostración empieza por un aserto cuya pertinencia me escapa: 
muchos españoles (entre los cuales, en todo caso, yo no estoy) creen a 
Séneca “reflejo misterioso de formas ibéricas de vida y pensamiento”. 
A continuación se pasa a demostrar que es falsa mi opinión de que “la 
"apatía? no es senequista porque al hablar de las pasiones utiliza (Séne- 
ca) un idioma muy diferente: "non loquor stoica lingua””. Es falsa dicha 
opinión porque más abajo del non loquor afirma Séneca que las palabras 
estoicas, “aunque tan altisonantes, son verdaderas”. Ahora bien, sin acu- 
dir a mi Séneca y los Estoicos, donde dedico expresamente al tema de la 
árabeia las páginas 137-154, y hago un prolongado y minucioso contraste 
de textos de Epicteto y Marco Aurelio con unos cuarenta de Séneca, en 
el articulito contra el que A. Castro arremete citaba once lugares, pero 
en ningún momento digo que la “apatía” no es senequista porque Séneca 
dijera aquello de non loquor (circunstancia que, por lo demás, no es 
nada despreciable). El Sr. Castro, al demostrar (no seré yo quien diga 
para) cómo mutilo textos, recompone uno mío, y omite en su refutación 
más de la mitad de los que aduzco. 

Habla Américo Castro del “mal entender”, y a mí tal falta me parece, 
más que un delito imputable, una disculpa para quien en un momento 
dado lo padece. Entiendo que debo creer que él no me ha entendido 
(lo que es tanto más fácil dada la limitación de mis medios expresivos), 
y así critica, con todo derecho subjetivo, unas pretensiones que no son 
las mías. En otro caso, no podría comprender yo el sentido de sus refuta- 
ciones. Si yo pretendiera que una cierta “apatía” no fuera para Séneca 


, 


5 Tampoco en ellas se me cita personalmente. Américo Castro hace referencia al nú- 
mero de la Revista de Filosofía, y luego, en la argumentación, me incluye en un plural 
para mí poco inteligible: “dicen”. Aseguro al Sr. Castro que aquél artículo lo dije, o es 
eribí, por mí mismo, a cientos de kilómetros de la Revista y mo por encargo. Le aseguro 
también que ni acepto que se me atribuya todo lo que la Revista diga mi creo que a ella 
deba atribuírsele, ni mucho menos, cuanto en sus páginas diga yo. La estimable amplitud 
de criterio de quien la dirige acepta en la misma opiniones que, para bien o para mal, 
no son ni mostrencas ni tampoco tales que omnibus luceant. 
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altísimo valor moral (hablo, naturalmente, del Séneca escritor, único 
que como pensador conocemos) sólo podría decirse de mí que era un 
completo ignorante. Si hubiera yo pretendido demostrar tal cosa, habría 
blandura en llamarme simplemente audaz. Pero mi pretensión es otra. 
Opino sólo que aquel ideal tiene distinto sentido en Séneca y en la Stoa, 
y es tratado distintamente. Que el estoicismo griego (que llega hasta 
Marco Aurelio) presenta la ¿mabeia como una exigencia racional, como 
algo cuya logicidad conoce el hoyixóy Zóo y frente a lo cual, toda pertur- 
bación de la sensibilidad es, por su insignificancia para la razón, des- 
preciable; mientras que para Séneca es un ¿deal moral, un desideratum 
de la voluntad, más allá de las posibilidades de toda persona real (el 
propio Séneca, el heroico pontífice Pulvillus, todos los hombres que han 
de llorar), pero cuya imperfecta (y siempre perfeccionable) realización 
debe ser intentada por el vir fortis, para cuyo ánimo el dejarse dominar 
sería vergonzoso. Por eso, males, dolor, desgracias, no se escamotean so- 
físticamente (o dialécticamente), sino que se exhiben y denuncian una 
y otra vez como el gran “antagonista”. Por eso, mientras en el estoicismo 
la Etica se presenta como doctrinalmente fundada en la Lógica, Séneca, 
que negó a la Lógica toda atención y la desautorizó, fue en cambio autor 
de tragedias. 

El propio Américo Castro, al refutar las citas que toma luego de 
mi artículo, afirma que Séneca “habla de sus lágrimas como de un peca- 
do”, dice que eran “deshonrosas (para un romano)”, y habla, con fino 
sentido, no del sabio, sino del “atleta” estoico. Pero en el estoicismo de 
Crisipo y de Marco Aurelio las lágrimas no son “deshonrosas para un 
atleta”, sino estúpidas, no un “pecado”, sino un error incompatible con 
la sabiduría racional. Y yo no tengo por qué negar que Séneca sintiese 
como sentía “por romano” (según Castro afirma), así como tampoco afir- 
mo ni niego que lo hiciera “por ibero” (según él dice que digo yo). Me 
limito a indicar: vean Uds. cómo ES así. No me explicaba, ciertamente, 
con tanta extensión en mi artículo (que tocaba sucintamente muchas 
cosas), pero ¿cómo decía en él que la “apatía” no es senequista? Con 
estas palabras: “no ya en el sentido obvio de no serlo originariamente, 
sino en el de no haber entrado de hecho —en la forma que los griegos 
le dieron y Marco Aurelio y Epicteto respetaron— en el ideario del cor- 
dobés”. Quizá mi mayor error consistiera en haber escrito “el cordobés”, 
y en tal caso no tengo reparo en declarar al Sr. Castro que lo hice animo 
designandi, y no para hacer salir del suelo ibérico de Córdoba (ni del 
Romanum Imperium) la misteriosa luz que en Séneca reflejara. 


De 38 restantes “mutilaciones”, seguramente huelga ya hablar. Supri- 
mir el “non plorandum” que sigue el “lacrimandum est”, fue precipita- 
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ción periodística, y habría sido grave felonía de perseguir los fines que 
yo no suponía que nadie me imputara. De otro modo ¿cómo es que yo 
di en mi libro, en español y en latín, el texto íntegro? por lo demás, la 
segunda parte de la frase, non plorandum, lejos de estorbarme, completa 
mi tesis, como bien entiende quien me ha leído (y puedo decir, de paso, 
que me parece discutible y “rebajada” la traducción castrista del lacri- 
mandum por un concesivo “que lloren los ojos”, sentido para el cual 
Séneca usaba la forma “liceat”). 


Aparte del tema de la “apatía”, el Sr. Castro apunta en su refuta- 
ción al de la jerarquía de valores culturales, mucho más brevemente 
(aunque yo no le atendía menos que al anterior) y ahora ya sin citarme 
en absoluto. Otra vez carga las nuevas disonancias del estoicismo sene- 
quista a la cuenta de la “romanidad”, lo cual, según varias veces he dicho, 
no me empeñaré en negar, porque mi tesis no es “nacionalista”. Sólo me 
permito sugerir que Marco Aurelio, emperador romano, mantuvo la je- 
rarquía de valores de los estoicos de Grecia y no “se diferenció de los 
intelectualistas griegos”, como a Séneca concede, naturalmente, Castro. 
A lo cual creo poder añadir que “diferenciarse de los intelectualistas” será 
siempre diferenciarse de los estoicos, según lo que en filosofía se entiende 
por “estoico”, y que no incluye a Job ni a Mucio Scévola. 

Otros varios puntos tocados en mi artículo se ignoran totalmente en 
la inesperada réplica del Sr. Castro. Así, la resistencia de Séneca a la 
helenización, resistencia impar entre los pensadores estoicos, su procli- 
vidad a la creencia en la inmortalidad personal, su asistematismo, etc. 

Considero inútil seguir adelante con estos temas. Nunca podré decir 
en los límites de un artículo de revista más de lo que dije en mi tesis, 
y es dudoso que acierte a decirlo con mayor claridad. Por lo demás, yo 
no he escrito hasta ahora nada que pueda pasar por el Séneca total y 
sintetizante que falta todavía. en la literatura filosófica, ni estoy hasta 
la fecha en condiciones de intentarlo. Tengo aún pendiente el trabajo 
sobre el teatro de Lucio Anneo, cuyos resultados no puedo aún pre- 
juzgar. Huelga, pues, por el momento, dar más vueltas al asunto. Aunque 
me consta que no he dicho la última palabra, y no creo haber “demos- 
trado sin falla” nada. Es cosa muy difícil demostrar sin falla, y tal vez ni 
deba intentarse. Doy, pues, fin a las líneas que en este artículo llevaban 
pretensión de polémica (de apologética, mejor) y renuncio desde ahora 
a reanudarla si no se me ofrece una verdadera demostración de falsedad 
(en cuyo caso tomaría la palabra sólo para desdecirme) o sugerencias 
bien fundadas para su modificación. Por lo demás, yo, que no siento el 
prurito de contradicción, tendré siempre presente la modélica frase que 
en otro ensayo escribió el magistral historiador que es, sin reservas, 
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Américo Castro: “los juicios históricos, vitales, son verosímiles y no se- 
guros científicamente; su problemática seguridad se hace más valiosa, 
y a la vez más expuesta a todos los riesgos, a medida que se elevan sobre 
el plano de lo simplemente descrito o cronicado”. * 


DeE SÉNECA Y DEL “SENEQUISMO” 


Termino, pues, la polémica; pero quiero aprovechar un resto de 
espacio para hacer algunas aclaraciones dirigidas ya no a un contradictor 
sino a cuantos pudieran interpretar alguna de mis controvertidas posi- 
ciones de modo distinto al que yo deseo. Tal cosa me permitirá acabar, 
después del berrinche, expresando al Sr. Castro un sincero agradecimien- 
to por haberme dado pie a ello. Agradecimiento sincero, lo repito, como 
sincera era la admiración que en mi anterior artículo le expresaba, aun- 
que por la sinceridad de las discrepancias pudiera él quizá pensar de 
otra forma. Y como es la que aún le profeso, a pesar de esa suspicaz 
susceptibilidad que veo en él, y que no juzgo, pero deploro. 

Séneca (el Séneca que yo he creído ver), es un pensador despreocu- 
pado de la coherencia lógica, así en el orden de los principios como en 
la fáctica realización de su obra. De ahí su paradojismo, su vaivén contra- 
dictorio y su característico mezclar en un mismo texto disonancias de 
sentido, y aun elementos incompatibles. De ahí también que surja la 
paradoja ya a propósito de su filiación misma. Séneca es y quiere ser 
estoico, dentro del pleno significado del doctrinarismo y la sucesión de 
escuela; pero a la vez no es y no quiere ser estoico, porque quiere salvar 
su libertad de pensar y porque se niega a entender la verdad como dog- 
mático patrimonio exclusivista de una secta. Tanto lo uno como lo otro 
es objeto de frecuentes categóricas declaraciones del propio Séneca, y 
a tono con lo uno y lo otro actúa siempre. 


En la obra de Séneca hay, sin embargo, una inconfundible unidad 
de espíritu. Mal podría dársela una fundamentación unitaria intelectual, 
que en él falta y a la que, como tal, niega todo respeto. ¿Cómo puede, 
entonces, seguir siendo estoico, no un ecléctico que considere el estoicis- 
mo como una filosofía más de la cual abastecerse, sino creyente en la 
absoluta superioridad de aquél? En mi opinión, Séneca permanece estoico 
sólo porque era un eticista, un pensador para el cual, fuera de la Ética, 
nada hay verdaderamente importante; y el estoicismo, en su versión 
vital, era la doctrina que enseñaba que todo, fuera de la virtud, es des- 
preciable. Para Séneca, la moral es lo más alto, y siendo a su vez el 


6 Descripción, narración, historiografía. 
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estoicismo la más alta “moral” por él conocida, debía ser también, por 
una suerte bien sólida de sorites vital, la más alta de las doctrinas a que 
un pensador pudiera consagrarse. 


Pero en Séneca hay, al lado de su positivo eticismo, algo negativo: 
su desprecio por lo teórico, o, al menos, por lo que a él le parece pura- 
mente teórico, a la vez que por lo técnico-utilitario. De una actitud vital 
semejante (en sus precedentes cínicos) había brotado el eticismo “estoico”, 
pero el pleno estoicismo histórico, el que se constituyó como una “escuela 
“filosófica griega”, tan escuela, tan filosófica y tan griega (subrayando por 
igual los tres términos) como la que más, cuajó en algo muy distinto: 
en una doctrina fija, sistemática, cerrada, y, por supuesto, ampliamente 
intelectualista. El lado negativo de la mentalidad de Séneca, seguramente 
en mayor escala que su propia capacidad crítica, hizo que “entrase” en 
la dogmática de la escuela mo como en su casa (como la casa que los 
griegos habían construido para ellos y que tan a su gusto encontraron 
luego inquilinos como Marco Aurelio) sino como en una camisa de fuer- 
za. Y al sentir que dentro de ella no podía moverse con holgura, le 
rasgó y suprimió lo que le parecía molesta sisa, la Lógica nada menos, 
que para los griegos y sus sucesores constituía los cimientos de la casa. 
Así no serían ya de extrañar las copiosas resquebrajaduras menores por 
donde tantas veces habría de romperse la estructura. 

Pero creo que hay algo más. Dije en mi tesis que la “concepción del 
mundo” propia de Séneca era la del “idealismo de la libertad”, frente al 
“idealismo objetivo” con el que conviene casar a la filosofía estoica. Em- 
pleé esa terminología diltheyana (que no me tomo ad pedem literae) por 
no inventar otra y porque la creía suficientemente inteligible entre profe- 
sionales de la Filosofía. Lo que, al utilizarla, trataba de sugerir no era 
la atribución a Lucio Anneo Séneca, el hombre, de un sistema personal 
de creencias que “en el fondo” abrigara, si bien por “compromisos filo- 
sóficos” la enmascarase con su prédica del estoicismo. Quería simple- 
mente decir que la inconfundible unidad de espíritu tan fácil de advertir 
en Séneca, pese a su falta de sistemática coherente, puede encontrarse 
en algo que no es tan vago como, por ejemplo, su “estilo”; que puede 
concretarse presencialmente con la constatación de cómo, una y otra vez, 
en el resistirse al estoicismo, en el abandonarlo parcialmente, en el trans- 
figurarlo, y también en las incrustaciones de procedencia no estoica des- 
perdigadas por toda su obra, siempre o casi siempre cabe entender la 
desviación como una rectificación de sentido análogo. Si se tratara tan 
sólo de la mera infidelidad a un doctrinarismo, justificable por la falta 
de respeto a los fundamentos teóricos del sistema (lo que tal vez viniera 
exigido, sin más, por el eticismo absorbente del predicador), aquella 
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analogía de sentido quedaría sin explicar. Cada una de las desviaciones 
lo sería en la dirección de las conveniencias del momento, y el que éstas 
pudieran en última instancia armonizarse sería milagro. Eticismo y des- 
interés por los fundamentos teórico-intelectualistas, en tanto que caracteri- 
zaciones puramente formales, no bastan, pues, para explicarse a Séneca. 
Hay que añadir la dirección que toma su espíritu cuando se aparta del 
magisterio textual de la escuela, y esa dirección puede ser brevemente 
indicada con el diltheyano mote de “idealismo de la libertad”. En mi 
tesis la caractericé como un cierto personalismo voluntarista, combativo 
y rebelde, en contraste con el quieto consentir estoico. 

- Y, por fin, como esa dirección no “encaja”, y a menudo choca con 
aquella impresionante doctrina ética que los griegos había edificado en 
la Stoa (y cuyo superior magisterio Séneca reconocía), el resultado tenía 
que ser conflictivo y trágico, y tragedia y agonía saldrán una y otra vez 
del “estilo” de Séneca, en lugar de lógica y serenidad. 

Tampoco hoy pretendo enseñar como una verdad inconcusa esta 
manera mía de entender a Séneca. Lo que sí afirmo es haber llegado a 
ella a través de muchas lecturas de las obras de y sobre Séneca que 
he podido estudiar; que aquélla resulta de éstas, y no ha sido inventada 
a fin de justificar el “senequismo español”. 

En cuanto a este último, si bien no oculto que en mi mocedad me 
atrajo y que fue el hilo que me llevó al:ovillo, así también declaro que 
desde que llegué a Séneca, ha ido aquél perdiendo en provecho de éste 
casi todo el interés que me inspiraba, y si pienso seguir ocupándome en 
Séneca, que para mí aún tiene “misterios y complicaciones”, he abando- 
nado en cambio toda veleidad de insistir en el tema del senequismo 
español, 7 Cualquiera que sea la real importancia del mismo en la historia 
española (importancia que no me parece excepcional), cualquiera que 
sea la valoración que deba dársele y el grado de afinidad natural que 
pueda tener con predisposiciones raciales o condicionamientos histórico- 
sociales, cualquiera que sea su autenticidad y su o sus orígenes (materias 
en las que, por menos claras y rigurosas, se encuentran los discutidores 
más a sus anchas), es el caso que se ha dado, y que si ha podido recibir 
el nombre con que le bautizaron, no es por el estoicismo de escuela que 
Séneca profesó, sino por el hecho de que en Séneca se dieron cita una 
serie de características privadas distintamente valorables: el eticismo, el 
asistematismo, el personalismo, la ceguera para lo técnico-utilitario, el 
“virilismo” u hombrismo, la dificultad para lo teórico-abstracto, el amor 


7 En todo caso, dije ya en mi tesis que no hay “filosofía senequista”. Ni Séneca, por 


las tan repetidas razones, ni menos los posteriores senequistas han formado nada que pueda 
valer como un sistema coherente. 
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a la independencia, el ascetismo, el sentimiento trágico... entre las más 
notables y más fácilmente interpretables desde estas líneas de hoy. 

Esto es cuanto yo me atrevo a decir del senequismo, en el que, por 
cierto, (digámoslo de paso por si a alguien interesa) no aspiro a ser con- 
siderado “militante”. 


EL AOOR A JE LIA 


EN PO NES 


ORTEGA Y EL 98 


GonNzaLo FERNÁNDEZ DE La MoRrA: Ortega y el 98. Un volumen de 270 págs. Biblioteca 
del Pensamiento Actual. Rialp. 


Con este título, Gonzalo Fernández de la Mora acaba de publicar un libro que 
viene a ser, en su concisión, un estudio exhaustivo de la persona y la obra de Don José 
Ortega y Gasset, que él emparenta un tanto artificiosamente con la generación del 98. 


Esta misma generación, para Fernández de la Mora, adolece de cierto artificio. 
Tras de dedicarle 140 páginas de la obra, el autor acaba diciéndonos que, «el carácter 
preferentemente negativo del espíritu del 98, excluye, desgraciadamente, una valora- 
ción global positiva. Casi todo parece llevar irremediablemente el signo menos. El 
desastre (de Cuba y Filipinas) fue una pérdida territorial; la hipersensibilidad una 
psicosis colectiva; el criticismo, un repudio sistemático; la rebeldía, una protesta 
apenas discriminada; el ensayismo, una falta de precisión; el deísmo, una innegable 
heterodoxia; el egocentrismo, una deserción y el regeneracionismo, una insolidaridad. 
Lo más positivo fue la voluntad de perfección literaria. Por eso son las obras de arte 
las que casi monopolizan el haber de aquella hora crítica. El espíritu del 98 fue más 
disolvente que cristalizador, más demoledor que constructivo, pero no por eso cons- 
tituye un factor exclusivamente regresivo o un puro sustraendo histórico... Fue un 
reactivo localmente lancinante y aun deletéreo, pero capaz de romper el equilibrio, 
de estimular el desencadenamiento de encontradas fuerzas soterradas, unas afines como 
la de Ortega, otras adversas como la de Maeztu y el equipo de la «Acción Española». 


Entrando ya en el tema orteguiano, y tras de trazar a grandes rasgos la biografía 
de D. José, señala el autor el relieve social de su obra en torno a la Revista de 
Occidente, con su tertulia, su Revista («el más vigoroso estímulo ideológico de la 
vida hispánica durante catorce años críticos del período de entre guerras»), y su 
Editorial o Biblioteca («que prestó a nuestra cultura y especialmente a las Facultades 
de Filosofía, un servicio inestimable»), si bien todo ello se resiente de ser algo 
«esencialmente orteguiano, sin llegar a ser, como estaba anunciado, el recinto tranquilo 
y correcto donde vengan a asomarse todos los espíritus resueltos a ver claro». Por 
eso, «desde otras orillas mentales lo completaron: Cruz y raya con titubeos, y Acción 
Española esforzadamente». 


La obra literaria de Ortega se señala ante todo por su estilismo. En él, «todos los 
ingrediente culteranos del modernismo se ponen al servicio de un empaque conceptual 
que los potencia». En él, «confluyen el neo-clasicismo cartesiano y sereno de Azorín, 
y el febril, tumultuoso barroquismo de los modernistas». Pese a este dualismo, Ortega 
es «un fabuloso estilista, al que no se puede leer, como él mismo afirmaba de Góngora, 
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sin sentir a la vez fervor y terror». Se destaca sobre todo en el manejo de la metáfora, 
que hace de la obra orteguiana una de las más ricas reservas de tropos que existen 
en lengua castellana. La maestría retórica de Ortega alcanza en este punto niveles 
máximos. 

El «Ortega político» es objeto de la atención del autor, vacilante entre la propia 
confesión de Ortega de «la escasez de mis dotes políticas y la poca vocación para el 
ejercicio de gobierno» y su actuación subsiguiente —sobre todo la desgraciada de 
ponerse al frente de la «Agrupación al servicio de la República»—— y la ideología polí- 
tica dispersa en varias de sus obras. Se señala ésta por su aristocratismo antidemo- 
erático, resultante de la legitimidad (sin excluir de ella la monarquía), su hostilidad 
hacia la revolución y el radicalismo, y su sentido fundamentalmente conservador 
(incluso en orden a la justicia social, que no debe lograrse aplicando el programa 
simplista del reparto, de la igualdad a bajo nivel y de la aristofobia) y nacionalista 
español, ya que, aun cuando pide la europeización de España, «no quiere otra cosa 
que la obtención de una forma de cultura distinta de la francesa o la alemana: 
queremos la interpretación española del mundo». 


Y vengamos a la condición más saliente y discutida de Ortega : la de filósofo. Fer- 
nández de la Mora no regatea a Ortega la categoría de máximo pensador hispano de 
la primera mitad del siglo XX, aun cuando «acaso no pueda establecerse nunca si en 
Ortega predomina el literato o el ideólogo». Su pretensión capital fue la de «acometer 
una reforma radical de la filosofía». Pero «Ortega no es un pensador sistemático, como 
lo fueron Tomás de Aquino y Manuel Kant». «Cuestión previa es la de averiguar 
si en el pensamiento de Ortega hay un proceso unitario, como en Descartes, o plural 
como en Schelling, en cuyo caso habría que determinar cómo se relacionan los diver- 
sos períodos entre sí». El autor se inclina a esto último; «peinando una clasificación 
con otra —dice— tendríamos el objetivismo (1902 a 1914), el perspectivismo (1914 a 
1921), el raciovitalismo (1921 a 1924), y el raciohistoricismo (1924 a 1953)». 


Ante todo, «en la obra de Ortega hay dos interpretaciones, no ya distintas sino 
formalmente contrarias, del filosofar». En una, la filosofía se mos presenta como 
una necesidad, en la otra como un sustitutivo. La primera parece brotar de los su- 
puestos vitalistas de Ortega: la filosofía o interpretación de nuestra vida se da aguda 
o roma, elemental o sabihonda, espontánea o pedante, pero lo que no puede negarse 
es que el hombre, quiera o no, la ejercita. No puede vivir sin interpretar su situación, 
sin filosofar. De ahí que... quieran o no, todos son filósofos». «La segunda interpreta- 
ción, que es cronológicamente posterior, arranca de la aplicación del método histó- 
rico». «Lo filosofía sólo puede brotar cuando han acontecido estos dos hechos: que 
el hombre ha perdido una fe tradicional, y ha ganado una nueva fe en un nuevo poder 
de que se descubre poseedor: el poder de los conceptos o razones». La contradicción 
entre la interpretación vitalista y la historicista sólo puede salvarse si en la primera, 
la de filosofar por necesidad, se entiende la filosofía en el sentido lato de simple 
saber a qué atenerse, lo que abrazaría la opinión y la ciencia, el tópico y la tesis, 
la creencia y la idea, lo recibido y lo ganado. En cambio, en la segunda interpreta: 
ción, la filosofía habría de entenderse en su acepción más estricta de saber crítico 
y auténtico». Ello tropezará siempre con la inexactitud histórica del carácter subsi- 
diario de la Filosofía ampliamente cultivada por los profesionales de una fe religiosa, 


y con la dificultad de compaginarla con un vivir humano de pura sucesión, carente 
de naturaleza, cual es el único admitido por Ortega. 


Entrando ya en el pensamiento filosófico de Ortega, «su técnica expositiva favorita 
—nos dice Fernández de la Mora-— es la afirmación pura, monda de demostraciones 
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adyacentes». En cuanto al método, «no acepta más método de conocimiento teórico 
que el racional» —sin preferencias ni exclusiones del intuitivo, inductivo o discursivo-— 
«pero cree forzoso situar en el centro del sistema ideológico el problema de la vida, 
que es el problema mismo del sujeto pensador». Este método es precisamente la 
«razón histórica» o «razón vital». «La razón narrativa es la razón histórica»; «el mé- 
todo orteguiano consiste, pues, en una radical historización». 


Pasando ya a los diversos aspectos del problema filosófico, en el primero de 
ellos, la lógica, es de señalar la principal (aunque incompleta) obra póstuma de 
Ortega sobre La idea de principio en Leibniz, que es la crítica orteguiana de la lógica 
clásica. «Consiste fundamentalmente en desmontar los primeros principios y las defi- 
niciones que son los fundamentos de la formulación aristotélico-tomista de la teoría 
deductiva». «En una de sus obras más maduras, declara noblemente la insalvable 
aporía lógica en que se apoya todo su raciovitalismo». No obstante, la lógica tácita 
de Ortega «es la tradicional, y sus modos de conceptuación favoritos la intuición y la 
deducción, es decir, los que a su juicio, constituyen precisamente el talón de Aquiles 
del esquema clásico». «Pese a todas las diatribas antiaristotélicas y antiescolásticas, 
el raciovitalismo está forjado con universales». 


La metafísica orteguiana nace del heroico propósito de superar el realismo y 
el idealismo, sistemas que, según Ortega, se reducen a identificar el ser con las cosas 
y con la subjetividad respectivamente. El ser para Ortega no es ni lo uno ni lo otro: 
«ser significa vivir, y vivir es estar yo, el yo de cada cual, en la circunstancia». «Ortega 
define el yo como proyecto, y la circunstancia como un sistema de facilidades y difi- 
cultades»: en suma, «yo soy yo y mi circunstancia». «En la solución orteguiana, no 
obstante, subsiste larvado el dualismo entre sujeto y objeto, entre yo y mundo». 
«Ortega no describe exhaustivamente cuál sea la estructura íntima de ese puro dina- 
mismo móvil que es el vivir», pero «llega a sostener que «el hombre no tiene natu- 
raleza, nada de él es invariable. En vez de naturaleza, tiene historia, que es lo que no 
tiene ninguna otra criatura», «La negación de una naturaleza humana obliga a Ortega 
a explicar la razón como adquisición colectiva y laboriosa». «La teoría orteguiana 
del mundo es el capítulo menos elaborado de su metafísica, y, desde luego, no res- 
ponde a los interrogantes verdaderamente primarios que plantea su pretensión inicial 
de superar el realismo y el idealismo». «Lo que queda enhiesto del ambicioso pro- 
pósito orteguiano es su crítica del racionalismo puro, de las cosmologías estáticas, y 
del entendimiento angélico del hombre, y las descripciones nerviosas y sugerentes del 
signo fugitivo y apremiante de la vida, y de su carácter dialogal, combativo y an- 
gustioso». 

«La teodicea de Ortega es mínima. La mayoría de las alusiones al tema de Dios 
son históricas, y no suponen una personal toma de posesión ante lo absoluto». «Ortega 
admite —con rotundidad, en un solo lugar— la existencia de Dios, y en una ocasión 
única hace suya la clásica prueba a posteriori», cuando escribe que el cielo nos señala 
«la existencia gigante del Universo, de sus leyes, de sus profundidades y de la ausente 
presencia de alguien, de algún Ser prepotente que lo ha calculado, creado, ordenado, 
aderezado». Pero «acerca de la naturaleza de Dios y de sus atributos, sus precisiones 
son tan ambiguas como insuficientes». 

Ortega «no llegó a escribir, mo ya un tratado, sino ni siquiera un ensayo temá- 
ticamente consagrado a la ética. En sus escarceos tocantes a este tema, se advierte 
«la condenación de las morales rígidas y dogmáticas», «un sobrecogedor fatalismo» 
y «un acusado relativismo». El único imperativo que formula para la conducta es el 
de «llegar a ser lo que eres»: «el ideal moral es la fidelidad sin límites a sí mismo, 


(7) 
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la confluencia de la propia vida con lo que Ortega llama destino, vocación y misión». 
«Subsiste en suma una cierta estabilidad ética para un individuo, pero considerado 
el orden moral como un todo, es decir, como un sistema de normas válidas para 
el género humano, la versatilidad es la nota predominante». A lo sumo, se exalta el 
valor de la técnica conducente a la maximización de los placeres, sin otras virtudes 
que, «dla sinceridad, la impetuosidad, el deleite y la deportividad». 

Ortega descuella como sociólogo en su famoso libro La rebelión de las masas y 
en su obra póstuma El hombre y la gente. Hay en él una acertada distinción entre 
la vida individual, la interindividual y la social propiamente dicha, caracterizada por 
los usos impuestos por la gente, y a veces por «un hombre ejemplar capaz de mover 
a los demás a seguirle o a imitarle», En ella se advierten huellas de sociólogos franceses 
como Durkheim y Gabriel Tarde. 

Tal es el pensamiento filosófico de Ortega, interpretado somera pero certeramente 
por Fernández de la Mora, y criticado en forma tal que acaso indujera a su autor 
a atenuar el dictado de «máximo pensador» que antes le discerniera. Según él, «la 
veracidad y la utilidad del pensamiento orteguiano crecen (¿decrecen?) en la medida 
en que se alejó de los supuestos metafísicos esenciales». «Sus hallazgos ideológicos 
menores son abundantísimos». «La contribución más importante de Ortega a la cultura 
es la movilización de la vida intelectual hispánica». Pero «para ser, como Menéndez 
Pelayo, un jefe espiritual, le faltaron firmeza y rotundidad en sus convicciones, y 
sobre todo una Weltanschauung inédita y renovada, pero completa y capaz de dar 
a sus discípulos una base segura, estimulante y universal para la vida». «Tuvo genio, 
autoridad y una postura innovadora, pero el suave escepticismo, la movilidad de pers- 
pectivas, la reserva de las fuentes, el criticismo irónico, el yoísmo acentuado, la pro- 
digalidad en cuestiones marginales o sutiles, y las inhibiciones o aplazamientos ante 
tantos temas capitales, le acercan más al tipo de gran agitador intelectual como Feijóo 
o Unamuno, que al de jefe espiritual como Lulio o Menéndez Pelayo». 

Volviendo al tema inicial de la generación del 98, estima el autor que «Ortega, 
que no es un noventaiochista, está literaria, doctrinal y vitalmente condicionado por 
el espíritu del 98, y no se le puede desligar de él». Pero no se quedó en él. «Rebasó 
fácil y velozmente el estadío noventaiochista del negativismo nihilista, de la rebelde 
inadaptación y del revolucionarismo quimérico», para dar «un poderoso impulso a 
ese largo proceso de racionalización de la cultura española, que en su momento había 
llegado a estimular el ecriticismo noventaiochista». 

Tal es la importante obra de D. Gonzálo Fernández de la Mora sobre la persona- 
lidad y el pensamiento de D. José Ortega y Gasset, concienzudamente estudiado en 
sus fuentes e imparcialmente enjuiciado, sin que esto quiera decir que no queden 
más o menos al margen de ella aspectos interesantes de aquel pensamiento que, 
debidamente realzados, contribuirían a revalorizarlo, si bien con dificultades de con- 
ciliación con otros de la polifacética producción orteguiana. 


JuAn ZARAGUETA 


BocHENsK1I, 1. M.: Los métodos actuales del pensamiento. Ed. Rialp, S. A., Madrid, 
1957, 266 págs. 


El autor de la presente obra es bien conocido por sus trabajos sobre filosofía 
contemporánea. El que ahora comentamos fue publicado hace algunos años en Munich, 


y ha E dado a conocer al público español en la popular «Biblioteca del pensamiento 
actual». 
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Se intenta exponer aquí en forma elemental los métodos de pensamiento contem- 
poráneo más importantes. Deliberadamente prescinde el autor de todo problema que 
no se refiera a la metodología de la ciencia, limitando su exposición a los métodos 
fenomenológicos, semióticos, axiomáticos y reductivos. 

Evidentemente, la elección de dichos métodos peca de unilateral, puesto que la 
pretensión —confesada en el prólogo por el autor— de exponer las concepciones 
metodológicas más notables, queda reducida al examen de sólo algunas de ellas, sin 
que se justifique la licitud de esta elección. Puede, sin embargo, disculparse parcial- 
mente por cuanto que se trata de analizar en pocas páginas un conjunto numeroso de 
cuestiones de la metodología actual, lo cual implica necesariamente una selección 
de materiales, 

Bochenski incluye decididamente los problemas sobre método dentro del conte- 
nido de la Lógica, a la que concibe como ciencia ordenada al raciocinio, y dividida 
en ¡tres partes: lógica formal, metodología, y filosofía de la lógica. A nuestro juicio, 
el autor no establece claramente los límites entre la lógica, así concebida, y otras 
disciplinas afines, especialmente la teoría del conocimiento. Nos parece que la meto- 
dología ocupa un lugar en la lógica, y en este punto ningún reparo debe hacérsele; 
pero en cambio es cuestionable que ciertos métodos tratados en esta obra pertenezcan 
al campo lógico; así, por ejemplo, la fenomenología. 

Aunque en general acierta Bochenski a dar una noción precisa de los problemas 
tratados, algunas veces echamos de menos una exposición más amplia de algunos 
métodos. Así, podría prescindirse de los capítulos dedicados a la probabilidad y esta- 
dística y al método histórico, expuestos muy sumariamente, y que sin embargo restan 
capacidad de exposición a otros métodos tales como la lógica matemática, la induc- 
ción, etc. 

No obstante, debe destacarse la claridad y el dominio con que son expuestos por 
el autor, especialmente teniendo en cuenta la relativa escasez de buenas introducciones 
a estos problemas, a causa de la dificultad de compendiar las complejas técnicas de 
investigación de las múltiples escuelas filosóficas contemporáneas. 


A. CASTILLA ARIÑO 


BocHENsK1, 1. M.: Logisch-philosophische Studien. Freiburg-Miinchen. Karl Alber 
Verlag, 1959, 152 págs. 


He aquí una colección de estudios lógico-filosóficos editada por el profesor Alberto 
Menne. Su finalidad es la de ofrecer a los estudiosos y a los interesados por la filosofía 
actual unos trabajos en los que «el cálculo lógico deja su forma teórica y abstracta y 
se aplica a los problemas filosóficos». 

Como señala Menne en el prólogo, en el campo de la lógica moderna ha realizado 
Bochenski una labor extraordinaria. Los estudios aquí reunidos se deben a su pluma 
o a la de algunos de sus discípulos y colaboradores. 

Excepto los capítulos tercero y octavo, que tratan respectivamente de la silogística 
y sus consecuencias filosóficas y sobre el análisis lógico de la existencia, todos los 
demás capítulos de este libro son artículos de revistas o de libros publicados en 
estos últimos años. El capítulo tercero era inédito; el octavo es el texto de una 
conferencia de Menne pronunciada en el Seminario Filosófico de la Universidad de 
Hamburgo en diciembre de 1958. 
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En animado diálogo y con una sutileza singular se nos explica en el capítulo L 
las relaciones existentes entre la lógica clásica tradicional y la logística. Este fingido 
diálogo es obra de P. Branks; en él se expresan con gran claridad los puntos de 
contacto entre ambas formas lógicas sin recurrir a medios formales y se pone de 
relieve la no oposición mutua. 


El capítulo primero contiene un estudio del Prof. Bochenski sobre el silogismo 
categórico. Apareció este trabajo en la revista «Dominican Studies» (1948), 35-37; es 
una acabada demostración de que la silogística aristotélica mo sólo no tiene error 
alguno, sino que constituye una obra maestra de la lógica formal. El capítulo siguiente 
viene a ser como un perfeccionamiento del anterior, pues la introducción del nuevo 
operador «nm» hace posible considerar la negación de las variables mominales dentro 
de las proposiciones. La introducción de este nuevo signo y su correspondiente defi- 
nición permiten una mayor simplicidad en la representación, simplicidad que sólo 
raramente se había logrado antes en la lógica. Este capítulo titulado «Una ampliación 
del silogismo categórico», se publicó también en la mencionada revista de los dominicos 
de Oxford. Miguel Sánchez-Mazas se ocupó de él en «Theoria» (1955, 105-107) en 
conexión con un intento de formalización de la lógica según la perspectiva de la 
comprehensión. 

En el capítulo tercero —al que hemos aludido poco antes—, muestra Menne que 
el sistema es interpretable como componente del cálculo lógico y hace referencia a 
algunas consecuencias ontológicas de las nuevas investigaciones y resultados de la mo- 
derna silogística. 

El capítulo cuarto presenta la formalización de una solución escolástico-medieval 
a la paradoja del Mentiroso. Está tomada de la Formale Logik de Bochenski; expone 
cómo para la solución de las antinomias existen varios métodos ya desarrollados por 


los escolásticos que son capaces de una rigurosa formalización. Métodos que se dis- 
tinguen notablemente de los actuales. 


Sobre las categorías sintácticas trata el siguiente capítulo. Es también obra de 
Bochenski. El autor lo publicó en inglés en la revista «lhe New Scholasticism». En 
él se procura demostrar cómo en el marco de la logística existen infinidad de posibili- 
dades para abordar cualquier cuestión, en particular las referentes al estudio de las 
éticas. 

Ya dijimos que el contenido del capítulo octavo era el texto de una conferencia; 
también es el resumen de las conclusiones a que llega el autor en su libro Logik und 
Existenz (1954). En él se estudia desde un punto de visto lógico-formal el concepto 


de existencia para demostrar que no está determinado solamente por el operador 
existencia tal como afirman los neopositivistas. 


Los dos últimos capítulos —también del Prof. Bochenski— versan sobre la ana- 
logía y el problema de los universales respectivamente. El primero se publicó en la 
revista «The Thomist» y es un nuevo análisis del concepto tomista de analogía. Bo- 
chenski demuestra aquí que un silogismo con un llamado término medio analógico 
es correcto. El trabajo sobre el problema de los universales es la contribución de 
Bochenski al Coloquio americano sobre dicho tema y cuyas ponencias forman el libro 
The Problem of Universals (1956), editado por el autor en colaboración con Alonso 
Church y Nelson Goodman. 

Estos estudios lógico-filosóficos son una buena prueba de la aplicación a proble- 
mas eminentemente filosóficos de las técnicas de la moderna lógica. Creemos que la 
finalidad del libro —vario en los temas abordados y en los autores en él integrados—, 
ha sido logrado plenamente. Y es de desear que los trabajos de Bochenski, del mismo 


BIBLIOGRAFÍA 237 


Menne y de otros que, como Salamucha, se dedican al estudio de los problemas fun- 
damentales de la filosofía con la ayuda de la logística, prosiga adelante. 


Rammunpo Drunis BALDRICH 


MAarcEL, GABRIEL: El misterio del ser. Editorial Sudamericana. Buenos Aires, 1953, 
357 págs. 


Se recogen en este volumen las conferencias pronunciadas por el autor en mayo 
de 1949 y 1950 en la Universidad de Aberdeen (Gifford Lectures), en las que, a lo 
largo de dos series de charlas, se analizan los problemas fundamentales de la meta- 
física, enfocados bajo el prisma existencialista profesado por Marcel. Ambas series 
se titulan respectivamente «Reflexión y misterio» y «Fe y realidad», siendo esta última 
de mayor riqueza filosófica que aquélla. 

El libro está escrito en el acostumbrado «tono íntimo» tan característico del autor. 
Ello se debe a la aversión de Marcel hacia las demostraciones racionales, de tipo obje- 
tivo, a las que no juzga capaces de desvelarnos la verdad de las cosas, por lo que los 
problemas fundamentales (Dios, yo, mundo) lejos de ser problemas, se convierten 
en misterios. Por ello es por lo que no podemos pensar racionalmente los problemas 
metafísicos, sino sólo intuirlos como misterios. 

Cómo se dé en nosotros esa intuición es cosa que Marcel no explica. En cuanto 
reflexiona sobre misterios, la filosofía supone una apertura a la religión, única capaz 
de desentrañarlos. Ahora bien, la filosofía es una tarea de reflexión sistemática, que 
capta los problemas últimos de lo real, los piensa, y procura solucionarlos, de 
acuerdo con una técnica perfectamente elaborada. ¿Qué sentido queda a la filosofía en 
la concepción marceliana que afirma la necesidad de una filosofía concreta, asistemá- 
tica, contacto con lo misterioso, y ajena a lo problemático como tal? 

Para Marcel, la filosofía concreta supone una metafísica implícita. Mas esto podrá 
ser, a lo sumo, un impulso, un móvil que lleve a la especulación filosófica, pero no 
la filosofía misma. Marcel habla de la existencia como «reducto central de la metafí- 
sica», sin llegar a exponer con claridad qué deba entenderse por tal existencia; intenta 
legitimar la ontología y apela a experiencias particulares, descritas en sus obras tea- 
trales. Su lenguaje utiliza frecuentemente términos tales como «ambiguo», «responsa- 
bilidad», «libertad», «existencia», sin que en definitiva quede manifestada su relación 
con la problemática filosófica. 

Su intento, a nuestro juicio, no logra inscribirse en el auténtico ámbito meta- 
físico. Ello no obstante, tal crítica no supone que rechacemos el fecundo valor de sus 
observaciones psicológicas, su penetrante análisis de las situaciones, su lenguaje siem- 
pre ameno y sugestivo. 


A. CastiLLA ArIÑñO 


Thomas, VON AQUIN: Uber das Sein und das Wesen. Deutsch-lateinische Ausgabe. 
Ubersetzt und erláutert von Rudolf Allers. Frankfurt am Main. Fischer Biicherei, 


1959, 164 págs. 


La Editorial Fischer ha publicado en su colección «Libros del saber» una edición 
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bilingiie del De ente et essentia de Santo Tomás de Aquino, traducida al alemán 
y comentada por Rudolf Allers. 

A nadie escapa la importancia y la oportunidad de esta edición destinada al gran 
público de habla alemana. El traductor nos habla, en la introducción, de los motivos 
que le han impulsado a emprender esta tarea y llevarla a feliz término. Dos son 
principalmente : el ser este tratado un a modo de programa de las principales doctrinas 
tomistas, y el servir —como quizás ningún otro opúsculo del Aquinate—, de intro- 
ducción a su filosofía. 

La edición ha sido hecha con sumo esmero. Se ha procurado una fidelidad máxima 
al sentido y a la leira del texto original, forzando a veces la traducción, casi con 
merma de la «elegancia» del estilo que el traductor hubiera querido conservar en 
todos los pasajes. Esta nueva edición del tratado primerizo del Angélico está basada 
en las ya conocidas ediciones de Ludwig Baur (1933) y de Roland-Gosselin (1926). 
Allers sigue casi siempre a Baur. 

A nuestro modo de ver el principal mérito de esta edición —aparte el interés que 
tiene ofrecer al gran público una síntesis de la doctrina tomista—, radica en el amplio 
comentario y en las profundas notas de Allers, que no sólo facilitan la inteligencia 
del pensamiento tomista, mostrando las conexiones doctrinales, sino que sirven para 
poner de manifiesto la vigencia de esta filosofía. Este último punto es objeto de 
particular atención en el capítulo segundo del epílogo al tratar de la «significación 
actual de la filosofía tomista». Una vez más queda clara la perennidad de la filosofía. 

Las observaciones o notas sirven para centrar mejor las enseñanzas de este opúsculo 
en su mundo histórico. No se limitan a esclarecer el significado de algunos vocablos 
de difícil comprensión para el no iniciado en la filosofía escolástica, sino que hacen 
constante referencia a las fuentes y a los autores citados por Santo Tomás, comple- 
tando así la visión del sistema tomista. 

Un doble juego de índices —de materias y de autores—, cierra esta edición del 
De ente et essentia, que es un verdadero acierto tanto por su excelente presentación 
material como por su kairos histórico. 


e 


Rarmun»o Drunis BALDRICH 


BErG, Lupw1ic : Sozialethik. Handbuch der Moraltheologie, Band 9. Miinchen. Max 
Huber Verlag, 1959, 450 págs. 


Al cuidado del profesor berlinés Marcel Reding, titular de la cátedra de Teología 
Moral, han aparecido ya varios volúmenes del importante Manuel de Teología Moral 
que edita la casa Max Huber. La obra completa abarcará quince tomos, uno intro- 
ductorio y catorce dedicados a los más interesantes campos de la moral individual y 
social, abordados y enfocados a la luz de los principios de la tradición católica. 

El volumen objeto de esta reseña es obra del profesor Berg, de Maguncia; figura 
en el noveno puesto de la serie y trata de la Etica social. 

Ya en el prólogo nos dice el autor que su pretensión no es otra que llegar a los 
contenidos de la Etica social partiendo de la consideración de lo social, de lo social 
que es algo real. 

La obra está dividida en tres partes: la Etica social a la luz de la intuición, 
la fundamentación científica de la Etica social y la Etica social a la luz de la Sabiduría. 

En las consideraciones introductorias se analiza el doble significado de la raíz de 
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la palabra «ética», y se delimita tanto el campo de la Etica como teoría como el de 
la Etica social como problema teórico. 

La primera parte trata de los principios ético-sociales y de su validez lógica y 
objetiva, de lo característico y peculiar de lo social, de la naturaleza de la ley ético- 
social y de su contenido. De esta primera parte, merece especial mención el profundo 
estudio que hace el autor de los principios sociales de la solidaridad y de la subsi- 
diaridad. Aquí, como en casi toda la obra, es constante la referencia a las enseñanzas 
sociales de los últimos Pontífices. 

En los preliminares a la segunda parte —la fundamentación científica de la Etica 
social—, se definen los objetos material y formal de esta ciencia y se la distingue 
y relaciona de y con las otras ciencias sociales. 

Tras haber expuesto en el capítulo primero de esta segunda parte el objeto de 
la Etica social, pasa al estudio de su sujeto en el siguiente. Primero, critica las 
diversas posiciones dadas (N. Hartmann, Ethik; Kant, Kritik der praktischen Ver- 
nunft y Grundlegung zur Metaphysik der Sitten; Hegel, Grundlinien der Philosophie 
des Rechts), para darnos después una adecuada definición del verdadero sujeto social 
a la luz de la Teología. 

Dada la importancia de la doctrina tomista de las inclinaciones naturales para una 
fundamentación científica de la Etica social, desarrolla el autor esta doctrina con am- 
plitud, recordando el hecho de que otros prestigiosos moralistas actuales han insistido 
también sobre este punto. Cita, en particular, los trabajos de Etica y Derecho Natural 
del profesor vienés J. Messner, alguno de los cuales ha sido traducido ya al español. 

En la tercera parte, después de anotar que la Etica social trata mormativamente 
del comportamiento social del hombre y de que la consideración intuitiva y la funda- 
mentación científica de la Etica social tienen en cuenta solamente los contenidos y 
los fundamentos inmanentes al hombre y a su estructura social, establece los funda- 
mentos teológicos de esta ciencia que, a decir del autor, es una parte esencial de la 
Teología Moral. Como tal tiene que explicar cómo el fundamento de la Etica social 
radica en Dios y la presencia divina en el hombre y en su estructura social. Esta 
fundamentación teológica tiende a consolidar la validez de la ley ético-social y a 
garantizar su obligación. 

La obra de Berg aparecerá en breve en traducción española; su interés no se 
limita al teólogo, sino que el filósofo y el creyente sacarán mucho provecho de su 
lectura. Sus pensamientos profundos, su solidez doctrinal y el desarrollo sistemático 
de los puntos más notables de la Etica social son notas características de este libro. 


Ramuno Drupis BALDRICH 


1 


RicHaro HARDER: Kleine Schriften. Herausgegeben von Waler Marg. Miinchen, C. H. 
Beck, 1960, 519 págs. 


La editorial C. H. Beck de Munich, a quien tanto deben los estudiosos del mundo 
antiguo, ha reunido en este libro diversos escritos de Harder publicados en revistas 
o en colecciones difíciles de conseguir. Con ello se ha rendido un póstumo homenaje 
al gran filólogo y al mismo tiempo se ha facilitado la lectura de estos trabajos. Harder, 
discípulo de Wilamowitz y Jaeger, se dio a conocer sobre todo por su traducción 
de las Enneadas de Plotino (Leipzig, Meiner, 1930-37). Esta traducción, que ahora 
ha comenzado a editar de nuevo Meiner en Hamburgo, constituye una verdadera obra 
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maestra de interpretación. Pero con excepción de los cinco volúmenes de su traduc- 
ción y de algún otro trabajo de menor importancia, Harder no llegó a ver logrados, 
por razones en muchos casos ajenas a la filología, los libros que proyectó escribir. 
De ahí la importancia de recoger sus trabajos dispersos en los que se pone de ma- 
nifiesto un estilo intelectual inconfundible en la interpretación del mundo clásico. 


El primero de los escritos reunidos, «Peculiaridad de los griegos», traza en pocas 
páginas, desde una original perspectiva, un sugestivo cuadro en el que se destaca 
con precisión el perfil espiritual del hombre griego. Características semejantes tienen 
los estudios en torno a Cicerón y, sobre todo, el que analiza los elementos fundamen- 
tales del pensamiento romano en el horizonte de la filosofía griega y la apropiación 
de ésta por aquél. 

El núcleo principal de los estudios de este volumen lo constituyen los dedicados 
a Plotino. Con razón está considerado Harder como uno de los investigadores que 
más han contribuido al conocimiento del filósofo neoplatónico, que hoy ha entrado 
en un nuevo renacimiento del que da testimonio, además, la gran edición crítica que 
están llevando a cabo P. Henry y H. R. Schwyzer. 

Otro grupo de trabajos nos ofrece las investigaciones epigráficas del autor, comen- 
zadas en 1939 con motivo de un viaje a Grecia. Más que un catálogo de nuevas ins- 
eripciones nos ha dejado aquí Harder una serie de interesantes puntos de vista sobre 
el sentido de la escritura en el mundo griego. 


Sobre Platón se recogen dos estudios. Uno de ellos en torno al «Critón», en el 
que Harder ejemplifica la idea, muchas veces discutida, pero siempre fecunda para 
interpretar a Platón, de que, para éste «la filosofía era política: una continuación de 
la política con otros medios» (pág. 350). Al final del libro se han añadido cuarenta 
y tres láminas con inscripciones que ilustran los trabajos epigráficos. Un detallado 
índice de temas y autores, de palabras estudiadas y pasajes citados que W. Marg, 
editor del libro y discípulo de Harder ha preparado, deja ver el amplio horizonte en 
el que se mueve su autor. 


E. LLEDÓ 


MorkEau, J.: L*horizon des esprits. Presses Universitaires de France. París, 1960, 
135 págs. 


En esta breve y a la vez densa obra, el autor se encara con uno de los más 
grandes problemas de la filosofía de todos los tiempos: el dualismo sujeto-objeto, 
que supone todo acto de conocimiento. En esta cuestión están implicados todos los 
problemas y todos los autores que a lo largo de la historia de la filosofía han inten- 
tado desvelar el misterio de lo que sea conocer. El autor, con un conocimiento preciso 
de los grandes filósofos, hace conversar y discutir a Descartes, Kant, Husserl, Hei- 
degger..., tratando con gran profundidad y espíritu crítico las más autorizadas de las 
opiniones de dichos pensadores. 


La obra consta de tres capítulos. En el primero se plantea el problema del conoci» 
miento en la fenomenología, cuestión capital a lo largo del libro, analizándose los 
conceptos de evidencia, el ser-en-el-mundo, el «ego» trascendental y la reducción 
fenomenológica, con especial hincapié en los problemas que, desde el punto de vista 
del conocimiento presentan. 

En el segundo capítulo se considera el problema de la percepción y su solución 
en el idealismo, oponiendo, como ya había hecho en el capítulo anterior, la solución 


BIBLIOGRAFÍA 241 


fenomenológica de Merleau-Ponty con otras corrientes filosóficas, y su relación con 
la filosofía cartesiana que, a juicio del autor, anticipa algunas de las tesis fenomeno- 
lógicas, como sucede, por ejemplo, en la teoría de los juicios naturales. 


Finalmente, J. Moureau se enfrenta al problema de la «presencia en el mundo» 
y la apertura al ser, planteando el problema de la posibilidad de acceder al ámbito 
del ser a partir de un planteamiento fenomenológico, a lo que constestará haciendo 
notar cómo la presencia del mundo, tal como se revela en la fenomenología y en 
el existencialismo no es una prisión oscura, sino que es el horizonte de nuestra 
conciencia; algo que pertenece a la estructura misma de nuestra existencia. Mas como 
esta nuestra existencia se define como pregunta sobre el ser, así, la filosofía de la 
existencia y la fenomenología no impiden sino que reclaman la trascendencia del ser. 


ANTONIO CASTILLA ARIÑO 


Mare, G.: Une régression mentale. Ed. Grasset, París, 1959, 212 págs. 


Nos encontramos aquí con un estudio de Maire, que puede ser considerado bajo 
dos aspectos diversos, bien examinando la tarea que el autor intenta llevar a cabo, 
bien analizando los resultados de su obra. 


Respecto de lo primero, Maire trata de someter a los más representativos filósofos 
contemporáneos a un análisis según el método bergsoniano. El autor, perfecto cono- 
cedor de la obra de Bergson, a la que ha dedicado varios de sus escritos, trata de 
mostrarnos la actualidad del método bergsoniano y las consecuencias que de su aplica- 
ción se derivan. 


Tal tarea lleva implícito un notorio peligro: el de deformar las doctrinas con- 
sideradas, al ser sometidas al rudo contraste de una teoría por completo ajena a ellas. 
No obstante, el propósito es laudatorio, pues de tal contraste surge una riqueza de 
matices y un gran cúmulo de sugerencias que de otro modo no sería posible obtener. 
Como indica el subtítulo —«De Bergson a Jean-Paul Sartre»— se trata de estudiar 
un conjunto de filósofos contemporáneos: Husserl, Heidegger, Jaspers, Sartre, así 
como a Hegel, que los precede, y cuyo influjo sobre ellos es innegable. 


Respecto al juicio sobre los resultados a que tal labor conduce, hay que notar, 
junto a la mencionada riqueza que la aplicación del método bergsoniano reporta, 
una cierta desfiguración o, al menos, una discutible interpretación de los referidos 
filósofos. Especialmente, no parece justificada su posición ante el existencialismo, al 
que acusa de ser una nueva escolástica, pesada y maciza, en oposición a la ligereza, 
frescura y originalidad de la filosofía de Bergson. Mas aunque a primera vista pudiera 
parecer lo contrario, ni siquiera le concede un riguroso valor filosófico, pues más que 
auténtica metafísica, lo que el existencialismo realiza a juicio del autor, es pura 
«literatura», en obras frecuentemente escandalosas, juicio que, por lo radical, no po- 
demos aceptar sin más. Una cosa es que se esté o no de acuerdo con las conclusiones 
de un Heidegger o de un Jaspers, y otra que no se les conceda rango filosófico. 

Finalmente, señalaremos uno de los errores latentes constantemente en la obra: 
la radical oposición entre filosofía y ciencia, consecuencia de la oposición bergsoniana 
entre razón y vida, intuición y concepto, y que el autor quiere derivar de la que 
existe como fundamento de ellas: violencia y libertad. 

Pese a las reservas indicadas, ha de advertirse que el libro, escrito en un francés 
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sencillo y atractivo, puede leerse con placer, por lo sugestivo “del fino análisis con 
que los pensadores indicados son tratados, a la luz del método bergsoniano. 


. ANTONIO CASTILLA ARIÑO 


Mélanges offerts a Etienne Gilson de l' Académie Francaise. París, Libraire Philoso- 
phique J. Vrin, 1959, 704 págs. 


Con ocasión del setenta y cinco cumpleaños de Etienne Gilson, universalmente 
conocido y admirado, sus discípulos y amigos han ofrecido al maestro una obra com- 
puesta por varias monografías y presentada por treinta y dos autores. Comienza el 
libro por un curriculum vitae de Gilson que nos hace saber la plenitud de su actividad, 
sigue con las publicaciones en orden cronológico del eminente historiador e investiga- 
dor de la filosofía de la Edad Media. 

No podiendo exponer todas las contribuciones citamos solamente unos estudios: 

Carolus Balic, O. F. M., el competente investigador e ilustre editor de las obras 
de Duns Escoto, ofrece el resultado de sus investigaciones nuevas sobre las relaciones 
entre Enrique de Harcley, Canciller de Oxford, figura todavía poco conocida, y Juan 
Duns Escoto y especialmente sobre la autenticidad de los libros 1 y II Sententiarum 
de Enrique de Harcley, erróneamente atribuidos hasta ahora a Duns Escoto y Guillermo 
de Ware. z 

Contribuye el P. Marie-Dominique Chenu, O. P. con unas páginas sobre la «Leec- 
ture de la Bible et Philosophie». El autor prueba que la verdadera filosofía es la 
filosofía cristiana subrayando que la continuidad de la teología y de la filosofía, de 
la Palabra de Dios y de la razón, solamente está salvada —en teología y en filosofía— 
en el respeto a su objeto propio, en la autonomía de su método y por eso mismo 
en una mutua y consciente libertad. 

Cornelio Fabro, conocido por sus especulaciones en la metafísica tomista, investiga 
acerca del mérito del pensamiento moderno en su estudio «Dall” essere di Aristotele 
allo «esse» di Tommaso» y nos ilustra claramente de que nada de las investigaciones 
de Heidegger tiene el carácter especulativo del «esse» tomista en el desarrollo del 
pensamiento. 

«A characteristic of the mental climate of the Fourteenth Century» es la contribu- 
ción de David Knowles refiriéndose sobre todo a dos obras de F. M. Powicke: King 
Henrry TIT and the Lord Edward y The Thirteenth Century. 

En el notable estudio «Zur Analogielehre Meister Eckharts» el gran especialista 
Josef Koch trata de determinar históricamente con más precisión la noción de la doc- 
trina de analogía en Santo Tomás y el maestro Eckhart. Muestra el filósofo alemán 
la semejanza de las ideas de la relación de naturaleza y bondad entre Dios y las 
criaturas en Otón de Freising y el maestro Eckhart. 

Jacques Maritain tratando de «Socrate et la philosophie morale» presenta a Só- 
crates como fundador de la filosofía moral en Occidente y compara, según recientes 
investigaciones, su pensamiento con la sabiduría de los Indios, pues la inspiración 
de Sócrates ha despertado la inteligencia a los principios más elevados de la conducta 
humana. 

Una oportuna aportación constituye el trabajo de Ludwig Ott sobre la teoría 
de la ciencia de Adenulfo de Anagni («Die Wissenschaftslebre des Adenulf. von 
Anagni»), amigo y discípulo de Santo Tomás, sobre el cual ya M. Grabmann ha hablado 
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en «Mittelalterliches Geistesleben». La obra principal de Adenulfo del tiempo de su 
enseñanza en la Facultad de Artes comprende un gran comentario no impreso a los 
Tópicos de Aristóteles. Para su obra Adenulfo toma directamente la teoría de la 
“ciencia de Nicolás de París. Se encuentra una notable aclaración sobre la metafísica 
nueva de Aristóteles: se califica de metafísica nueva la traducción arábigo-latina de 
Miguel Escoto cerca del 1230 de los once libros de la metafísica de Aistóteles. 

Conservándose poca literatura de los cátaros, Friedrich Stegmiiller nos proporciona 
el «Liber contra Manichaeos», según el manuscrito de la Biblioteca Nacional de París 
que contiene de los treinta y cuatro capítulos solamente unos cinco. Este fragmento 
podría ser muy útil para encontrar el tratado completo. 

JosÉ BLARER 


VICNAUX, PAUL: Philosophie au Moyen-Age. (Collection Armand Colin, núm. 323, 
Section Philosophie). París, Librairie Armand Colon, 1958, 222 págs. 


Este libro, en la tercera edición revisada y aumentada de la obra La pensée au 
Moyen-Age, limitándose al Occidente latino, presenta una breve historia del pensa- 
miento en la Edad Media. El lector no encuentra aquí una historia de los sistemas 
filosóficos, pero puede sobre todo familiarizarse con la actitud del espíritu, la manera 
de proceder en el campo filosófico, la forma técnica de pensar y observar fácilmente 
en el fondo de la vida intelectual, movimientos, choques, división, conflictos del 
orden profano con el sagrado, diálogos de lo humano con lo divino. La presente 
obra da al lector una impresión de la diversidad del pensamiento medieval. También 
ilustran estas páginas acerca del cuánto el conocimiento de la teología medieval ayuda 
a comprender el destino ulterior del pensamiento religioso, la actitud del hombre 
moderno ante la vida. 

La estructura de los capítulos de la presente edición es la misma de la anterior. 
Pero se nota una diferencia agradable en la adición de los resultados de las investiga- 
ciones, en nuevos planteamientos de problemas, en un estilo más flúido y elegido. 
Gracias a un sutil análisis, el eminente investigador, honrado por sus discípulos en 
la V sección de «l'Ecole Pratique des Hautes Etudes» en París y al «Institut d'Etudes 
Médiévales» de la Universidad de Montréal, Paul Vignaux, nos presenta con su obra 
una notable síntesis del pensamiento medieval. 

José BLARER 
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De Moracas, J.: La figura paradigmática da Agostino Gemelli. 


PHILOSOPHY TODAY (1960) 
Números 3-4: 


Sciacca, M. F.: The Principles of Rosmini's Metaphysics II. Kumn, H. : Romano 
Guardini: Christian Existence. Gonin, A.: Freud and Religious Prejudices. AJDUKIL- 
wiez, K.: Three Concepts of Definition. GeE1GER, L. B.: On Freedom. Ricokur, P.: 
The Symbol: Food for Thought. Beo0NARSKY, J.: Two Aspects of Husserl's Reduction. 


Números 1-4: 


SiLLem, E. A.: Perspectives on Christian Pholosophy. MaLevez, L.: The Believer 
and the Philosopher. BoLLNow, O. F.: Lived-Space. APosteL, L.: Logic and Ontology. 
FrANKL, V.: Psychotherapy and Philosophy. BrEroN, S.: From Phenomenology to 
Ontology. 


RASSEGNA DI PEDAGOGIA (Padova, 1960) 
Número 1: 


FLores D'Arcals, G.: Verita e liberta in educazione e in pedagogia. RIGOBELLO, 
A.: Umanesimo ed antropocentismo. 


Número 3: 


FLores D”Arcars, G.: Filosofia dell'educazione. 


RASSEGNA DI PEDAGOGIA (Padova, 1961) 
Números 1-2: 
OrLANDO, D.: Educazione, pedagogia, cultura. 
Número 3: 


RIGOBELLO, A.: Aspetti del problema delllumanesimo in Polonia. 
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RAZON Y FE (Madrid, 1961) 


Número 761: 


Ir1ArTE, J.: Especialización en las ciencias del espíritu. 


Número 760: 


Sociedad y enseñanza. 


Números 762-763: 


BRUGAROLA, M.: La propiedad en los países comunistas. 


REVISTA CALASANCIA (Madrid, 1961) 
Número 26: 


Ferrer, J.: Principios doctrinales en torno a la libertad de enseñanza. 


REVISTA ESPAÑOLA DE PEDAGOGIA (Madrid, 1961) 
Número 73: 


GaLino, M. A.: La condición de los que aprenden. Un aspecto de la Pedagogía 
luliana. 


REVISTA ESPAÑOLA DE TEOLOGIA (Madrid, 1961) 
Número 1: 


Las segundas conversaciones de intelectuales de Poblet. 


REVISTA DE ESTUDIOS POLITICOS (Madrid, 1961) 
Número 112: 


FERNÁNDEZ CuesTa, R.: Marxismo y Derecho. Alvarez TurieENzo, S.: Hacia la 
determinación de la idea agustiniana de paz. 


Números 113-114: 


MesnarD, P.: Jean Bodin, teórico de la República. Castito, J. C.: Sociedad 
y nación en Adolfo Posada. 


Número 116: 


ALLEN, R. V.: Religión, Filosofía y Revolución: Carlos Marx y la libertad. 
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REVISTA DE ESTUDIOS POLITICOS (Madrid, 1961) 
Número 115: 


ScumitT, C.: La tiranía de los valores. 


REVISTA DE FILOSOFIA (La Plata, 1961) 


Número 10: 
Zucch1, H.: Filosofía y danza. Estiu, E.: Proyecciones metafísicas de la vida 


estética. VasatLo, A.: Una introducción a Leonardo de Vinci. MEINONG, A.: > Docu- 
mentos de la filosofía contemporánea: Mi filosofía. 


REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA (Madrid, 1961) 


Número 72: 


BENEYTO, J.: «El sustentáculo social de la interacción informativa». 


Número 73: 


LISSARRAGUE, S.: «La Comunidad». 


REVISTA PORTUGUESA DE FILOSOFIA (Braga, 1961) 


.Número:2: 


Fracara, J.: O problema de Deusu na fenomenologia de Husserl. CrRuz HERNÁN- 
DEZ, M.: Etica e Politica na filosofia de Averrois. MARTINS, D.: A vida como sagrado. 
MgsnNarD, P.: 4 Fisica de Jean Bodin Segundo o «Anfiteatro da Natureza». RoODRI- 
GUES, l.: IV Centenario de F. Bacon, a inducao como processo de conhecimento. 


Números 3-4: 


Lancuors, J.: Filosofia actual na Colombia. VELeEz CORREA, J.: Filosofia nos 
Estados Unidos da America. KLUBERTANZ, J. P.: O actual movimento filosofico no 
Mexico. Martínez deL VALLE, J.: Noutros paises da America latina. 


REVISTA DE PSICOLOGIA GENERAL Y APLICADA (Madrid, 1961) 


Número 58: 


A. Gomes DE Araujo, H. DE: El hombre en el diálogo con su mundo. 
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REVISTA DA UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAO PAULO (1961) 
Números 37-38: 


ScHooYANs, M.: Bibliographique Philosophique de Saint Albert le Grand. Dr 
RAEYMAEKER, L.: Relatividade de Conhecimento Metafisico — O Clima Doutrinal Cris- 
tao e a Filosofia. 


REVUE INTERNATIONALE DE PHILOSOPHIE (Bruxelles, 1961) 
Números 56-57: 


Paumen, M. J.: Jaspers et la religion. RuYTINx, M. J.: Les Essais philosophiques 
sur Whitehead. : 


REVUE DES SCIENCES RELIGIEUSES (Strasbourg, 1961) 


Número 2: 


BarBoLIN, E.: Les sens existentiels du temoignage et du martyre. Jacquin, R.: 
Individu et societé d'apres Saint Thomas. 


Número 3: 


TriomPHE, R.: Pascal e Joseph de Maistre. 


REVUE DE L'UNIVERSITE D'OTTAWA (Ottawa, 1961) 


Número 3: 


Dopson, E. 0.: Some Problems of Evolution and Religion: A Darwin Centennial 
Address. 
REVUE DE L'UNIVERSITE DE BRUXELLES (1961) 


Número 3: 


BiLLeskOv Jansen, F. J.: Les grands romans philosophiques de Kierkegaard. 


SALESIANUM (Torino, 1961) 


Número 1: 


VaALENTINI, E. : Due Maestri di Morale: il teol. Luigi Piscetta e il dott. Don Andrea 
Gennaro. 


256 REVISTA DE REVISTAS 


Número 2: 


InnoceNTI, U. pecL”: Ritorniamo a San Tommaso. 


SALMANTICENSIS (Salamanca, 1961) 


Número 1: 


Feno BaALSEBRE, E.: La libertad y la personalidad en la antropología contemporá- 
nea. POBLADURA, M. DE: Vicisitudes de una prolongada versión castellana de las obras 
completas de San Isidoro de Sevilla. 


Número 2: 


Usema Purkiss, M.: La naturaleza del «sensus communis» en la psicología de 
Santo Tomás. Susinos, F.: Apuntes para una valorización del organicismo cosmo- 
lógico de Whitehead. Farros Martínez, M.: Teodicea de precisión matemática. 


SAPIENTIA (Santa María de los Buenos Aires, 1961) 
Número 59: 
DerisI, O. N.: Ciencia y Cultura. ¡RArro Macnasco, B. R.: El hedonismo cire- 
naico. Der1st, O. N.: Visión y conceptualización de la verdad en Filosofía. 
Número 60: 


CASAUBON, J. A.: Los orígenes hegelianos y la esencia del marxismo. BoLzan, J. E.: 
Boletín de Filosofía de las Ciencias. FREGE: Crítica a una demostración de Leibniz 
y definición del concepto de número con medios lógicos puros. García VENTURINI, 
J. L.: Aporte para una justipreciación de Thales de Mileto. 


SAPIENZA (Torino, 1961) 


Números 3-4: 


SOLERI, G.: Sulla morale del comunismo marxista. Vozrz10, M.: Tracce cristiane 
nella critica morale coranica. Vacca, F.: Autoritá e libertá nella scuola nuova. P1ZZOR- 
NI, R.: Sul diritto alla resistenza. BrunreLLO, B.: Il pensiero di Giuseppe Mazzini 
nella critica di P. Carabellese. Monbin, B.: Un tentativo di sintesi tra filosofia classi- 
ca e filosofia esistenzialista. 


SICVLORVM GYMNASYVM (Catania, 1960) 


Número 2: 


BIANCA, G. A.: Il problema estetico di fronte alla nuova esperienza del cinema. 
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STUDIA MONTIS REGII (Granada, 1961) 
Número 2: 


Boucher, E.: Investigatio historica supra cognitionem rerum materialum singu- 
larium existentium. 


THEORIA (1961) 


Número 1: 


RescHER, N.: The concept of randommess. ZABEEH, F.: Hume on metaphysics 
and the limits of human knowiedge. ZicH, O.: Uber der Jevonsschen Begriff des lo- 
gischen Sinnes und verwandte Begriffe. 


Número 2: 


Dawson, E. E.: Sense experience and physical objects. GórLiND, E.: Two views 
about the function of models in empirical theories. LoucH, A. R.: «The use» of moral 
language. 

/ 


Número 2: 


NoweLL SmITH, P. H.: Ifs and Cans. Prawrrz, D.: An improved proof procedure. 


TIJDSCHRIFT VOOR PHILOSOPHIE (1961) 
Número 1: 


VriE, G. A. DE: Situationele momenten in een normenethiek. Par, J.: Het 
wezen van het sociale. Famro, C.: Per la determinazione dell'essere. Parriw, A.: De 
hiérarchie van het zijnde in het «Liber de causis» Studie over de vijf eerste proposities. 


Número 2: 


SCHELTENS, G.: Enkele aspekten van het wijsgerig denken. Heurs, M. J.: Heden- 
daagse evolutitheorien en de definitie van de mens. ArNtz, J.: De verhouding tot de 
ander in het oeuvre van J. P. Sartre. Rebinc, M.: Die Geschichtlichkeit der sozial- 
ethischen Ideale. ToweLL1, G.: Critiques of the Notion of Substance Prior to Kant. 
Lamorre, E.: La notion d'étre dans le vocabulaire bouddhique. RYckmaANs, G.: 
L'ideé d'existence en sémitique. Parrin, A.: Over de schrijver en de vertaler van 
het Liber de causis. 


UNIVERSIDAD (Santa Fe, 1960) 
Número 46: 


Pamissa, J.: El arte, la ciencia, la moral 
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Número 47: 


CAPPELLETTI, A.: Ockham. Tacca, O. E.: Humanismo y educación. 


VERBVM (Río de Janeiro, 1961) 
Número 1: 
Rocha, P. C.: O primado do ato de existir o dinamismo de ser na metafísica 
tomista. 
Número 2: 


Chuieprpa, V.: Principi di Etica del Magistrato. Lima, P. H. S. DE: O Julgamento 
de Sócrates. 


VERDAD Y VIDA (Madrid, 1961) 
Número 75: 


RuberT Y CANDAU, J. M.: Fenomenología de la acción del hombre. GARRIDO, J.: 
Duns Scoto y la quididad sensible. 


VIRTUD Y LETRAS (Colombia, 1960) 
Número ... 


Mara, J. L. DE: Psicografía ideológica de San Antonio Ma. Claret. Soano, L. V.: 
Concepto dinámico de personalidad humana. 


VITA E PENSIERO (1961) 


Número 5: 


Manara, C. F.: Dialogo tra generazioni e crisi dell'autoritá. Scaramucci, 1.: Il 
molteplice e Puno. ComeL, C.: Gli sviluppi della scienza contemporanea. 


Número 6: 


Comet, C.: L*operativismo di P. W. Bridgman. 


> LO SOCIAL EN LA VIDA HUMANA 
(VI Semana EsPAÑOoLA DE FILOSOFÍA) 


El martes 4 de abril de 1961, a las 10,30 de la mañana, en la Sala de Conferencias 
de que dispone en Madrid el Instituto «Luis Vives» de Filosofía del Consejo Superior 
de Investigaciones Científicas, abrió el Dr. D. Juan Zaragiieta la VI Semana Española 
de Filosofía. Esta Semana, al igual que las cinco precedentes, ha sido preparada y 
dirigida por dos organismos parejos, que en España funcionan consagrados a fomentar 
en plan nacional los estudios filosóficos; el Instituto «Luis Vives» y la Sociedad 
Española de Filosofía, cuya presidencia ostenta el propio Dr. Zaragiieta. Las palabras 
iniciales del Dr. Zaragiieta son de cálida bienvenida a los asistentes y de explicación 
de la meta que la Semana intenta conseguir, según los planes de sus organizadores. 
Los filósofos españoles han sido convocados para tratar comunitariamente de «Lo 
social en la vida humana», tema de singular interés y actualidad en unos momentos 
como los presentes, en que la vida humana se siente impregnada por lo social hasta 
en sus zonas más profundas y en sus variadas manifestaciones. Por otra parte, a juzgar 
por una rápida cuanto somera inspección de los libros a lo social y a la Sociología 
consagrados, es dado advertir que, a diferencia de los tratados científicos sobre otros 
temas, que se presentan coincidentes entre sí, al menos en los epígrafes y partes 
esenciales, que diseñan los asuntos a tratar, forma singular contraste la variedad y 
diversidad que los tratados de Sociología implican hasta en sus articulaciones y ver- 
tientes generales, lo que parece indicar que esta disciplina mo ha logrado todavía 
fijar en forma por todos aceptada el esquema de los temas que le corresponde dilu- 
cidar y mucho menos la estructuración sistemática propia de una disciplina científica. 

Para el más adecuado tratamiento de un asunto tan complejo y rico de contenido 
como es el social, en el tema general han sido distinguidas cinco capitales perspec- 
tivas, en atención a los cinco aspectos más importantes en él implicados. Estos cinco 
aspectos han sido expuestos en otras tantas Ponencias, encomendadas a personalidades, 
cuya reconocida especialización fuese garantía de la competencia y seriedad de la 
exposición. Así: 


1.—«Ontología de lo social», por el Dr. D. José Ignacio Alcorta, Catedrático de 
la Universidad de Barcelona; 

2.—«La comunicación interpersonal en la convivencia humana», por el Dr. D. Pedro 
Laín Entralgo, Catedrático de la Universidad de Madrid; 

3.—«La convivencia en su forma de comunicación histórica, especialmente en lo 
cultural», por el Dr. D. Joaquín Carreras y Artau, Catedrático de la Universidad 
de Barcelona; 
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4.—«Lo moral y lo jurídico en lo social», por el Dr. D. José Luis L. Aranguren, 
Catedrático de la Universidad de Madrid; y 


5.—«Lo social en su modalidad política nacional e internacional», por el Dr. D. An- 
tonio Truyol Serra, Catedrático de la Universidad de Salamanca. 


Al margen de estas cinco ponencias, columna vertebral de la Semana, han sido 
presentadas 66 Comunicaciones, de las que se han leído 48, en las que se han dilu- 
cidado especiales aspectos, doctrinales, prácticos e históricos y puesto de relieve fases 
parciales, ilustrativas y matizadoras de los temas generales. Ofrecemos a los lectores 
de «Revista de Filosofía» un resumen de las Ponencias, indicando seguidamente 
algunos de los elementos aportados por las Comunicaciones, muchas altamente valiosas, 
dentro de su forzada brevedad, no superior a las 6 folias con 10 minutos de lectura. 


* E % 


1.—Inicia el Dr. Alcorta su Ponencia, inquiriendo el «locus» donde es dado hallar 
lo sociológico. Lo sociológico es tomado en cuanto es considerado como objeto de 
un tratamiento científico específico, que determina el concepto de la Sociología. El 
punto de partida para el estudio de lo sociológico es la realidad social tomada en 
toda su totalidad; teniendo en cuenta que esta realidad abarca una serie de ingre- 
dientes heterogéneos, objetos a su vez de saberes autónomos. Si es social todo cuanto 
se encuentra en la sociedad, no todo cuanto en la sociedad se encuentra es estricta- 
mente sociológico; ya que la sociedad abarca también lo jurídico, lo económico, lo 
administrativo, lo técnico... El aspecto sociológico representa el cuadro máximo y 
la capa ontológica de fondo y común sobre la que se destacan las restantes formaciones 
o naturalezas sociales, y en la que se fundamentan todas y cobran dirección y sentido. 
Lo propio y distintivo de lo sociológico es la estructura, que aúna en un plexus común 
la variedad de las estructuras sociales; diríase una estructura institucionalizadora 
de estructuras. No hay ordenamiento jurídico ni económico ni administrativo, sino 
en el plexo, que sostiene y apoya como armadura de fondo todas las estructuras, y 
que se encuentra presente en todas las manifestaciones de lo social. 


Este plexo sociológico hunde sus raíces en lo biológico, que implica la existencial 
incardinación del hombre en la sociedad. La realidad social, aunque sea un producto 
de las más específicas actividades humanas, no es en su origen obra de la voluntad 
humana. Las obras humanas se producen en sociedad, en cuyo seno las acciones libres 
actúan sometidas a cierta regularidad, dentro de la cual es posible reconocer momentos 
privilegiados de libertad. Las márgenes de lo libre se encuentran sometidas a leyes 
de valor meramente estadístico. De esta suerte así en la producción como en el pro- 
ducto se manifiestan la espontaneidad y la regularidad de la vida humana; también 
en ésta son la unidad y la sistematización conciliables con la heterogeneidad y la dis- 
continuidad. Naturalmente la familia se constituye en célula de las asociaciones; de 
ahí van surgiendo estamentos y grupos con diversas relaciones jurídicas... El plexo 
asociativo, a que todo este funcionamiento obedece toma figura arborescente, al estrue- 
turarse en múltiples direcciones. 

Cinco instancias fundamentales y articuladas distingue el Dr. Alcorta en lo socio- 
lógico, que ayudan a determinar su naturaleza y sus funciones: 


a) el plexo estructural, dotado de una configuración arborescente, implicado como 
estructura fundamental que a la vez sostiene y es sostenida, en todo lo sociológico ; 
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no mera estructura formal, sino plena de contenido, que se extiende en brazos que 
recorren todas las direcciones; 

b) los modos de convivencia, que del plexo estructural dimanan y sobre él se 
apoyan; 

e) los productos culturales que se colectivizan, constituyen los modos de vida 
colectiva, las formas sociales objetivadas; 

d) los múltiples modos de la convivencia, que sobre la unidad y homogeneidad 
del fondo, incluyen diferencias de nivel y dirección; 

e) las intencionalidades valorativas explayadas a lo largo y a lo ancho del cuerpo 
social, como las exigencias ético-jurídicas de los hombres que viven en sociedad. 


Tal es el perfil con que se nos presenta lo sociológico, objeto de estudio de la 
Sociología, estructura componible, en la que enraizan y de la que reciben su ordena- 
miento, su dirección y su sentido axiológico las restantes naturalezas sociales. Al lado 
de lo sociológico se instala lo socioprudencial, objeto de la por el Dr. Alcorta deno- 
minada Socioprudencia, como función práctica y regulativa del régimen y de toda ; 
realidad social. Ambos, lo sociológico y lo socioprudencial, son entre sí coherentes, 
como aspectos teórico y práctico que son respectivamente de una misma realidad. 


2.—Comienza el Dr. Laín la exposición de su Ponencia sobre la comunicación 
interpersonal, por la descripción y análisis fenomenológico de un hecho tomado de 
la cuotidiana experiencia, el casual encuentro con un conocido. Lo que primeramente 
se descubre en él es una relación no tanto de tipo personal, cuanto intelectual, la 
inteligencia uniforme de las expresiones por cada uno de los interlocutores utilizadas. 
Se produce entre ambos una comunidad en el objeto intencional constituido por lo 
que cada uno de ellos dice. La comunicación se realiza a través de ese mundo común 
de objetos, para cuya constitución es el Otro un mediador necesario. En realidad no 
nos hallamos ante una comunicación estrictamente interpersonal, puesto que lo que 
se ha comunicado en este caso no es el Yo personal, sino lo que el Dr. Laín llama 
el Yo noético. 

Para poder hablar de relación interpersonal necesario es que la comunicación sea 
entre personas; ello presupone una noción precisa de persona. La definición de Boecio 
«rationalis naturae individua substantia» no parece hoy en día satisfactoria; su género 
próximo no expresa suficientemente la consistencia metafísica de la persona; su dife- 
rencia específica deja de mencionar notas que le son esenciales. Los modernos se 
inclinan 2 considerar la persona como el centro dinámico de las actividades. Zubiri 
ha actualizado entre nosotros la noción de persona, que define como «animal de 
realidades». El hombre es persona, Yo centrado en sí y opuesto a otros Yos, que se 
siente capaz de decir «Mí mismo»; esta Mismidad remite a la propia realidad; Yo soy 
mi propia realidad; en esto consiste estructualmente ser persona, en poder decir 
Yo soy Mi mismo. Distínguese en la persona un doble carácter, constitutivo y opera- 
tivo, llamados respectivamente personeidad y personalidad. El hombre, animal de 
realidades, dotado de sustantividad personal puede ser descrito como un «relativo 
absoluto». 

Las propiedades constitutivas de la persona son la interioridad psicológica, y 
metafísica, así vivencial como transvivencial, la libertad en sus diversas modalidades, 
como la opción, la decisión, la creación..., la responsabilidad, la inteligencia y ra- 
cionabilidad, corta en el niño y nunca total en el hombre, la vida consciente, la 
abertura... 
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Asentada la descripción de la persona, podemos preguntarnos : cómo es posible 
la comunicación interpersonal? —Antes de dar la suya, el Dr. Laín expone y valora 
la respuesta de Max Scheler—. El axiólogo alemán recurre a los actos de coejecución, 
haciendo de ellos la única forma posible de comunicación personal. Es posible que 
dos personas compartan una misma vivencia, por ejemplo, la vivencia de bienestar ; 
la vivencia en este caso es comunitaria, su sujeto de pertenencia es un Yo-Nosotros. 
El que disgrega e individualiza la vivencia es el cuerpo; el sentimiento del propio 
cuerpo es rigurosamente personal y personalizante. Debido a ello tan sólo la vivencia 
que se corporaliza se individualiza, produciendo un Yo y un Tú. La concepción 
maxscheleriana es deficiente; para superarla acude el Dr. Laín a la doctrina de las 
significaciones de Husserl. Ver la expresión de la cólera no es ver ni vivir la cólera, 
sino sólo presuntiva u opinativamente; no es ver la misma vivencia. Por ello la 


Del libro X de las Confesiones de San Agustín toma el Dr. Laín los elementos 
vivencia. 


Del Libro X de las Confesiones de San Agustín toma el Dr. Laín los elementos 
esenciales, para superar la aporía de la comunicación interpersonal. El Santo se dirige 
a Dios y a los hombres, o mejor, a los hombres a través y por medio de Dios. «¿De 
dónde saben, pregunta el Santo, dirigiéndose al Señor, si les digo verdad?». Es la 
caridad, que todo lo cree, al decir de San Pablo, la que les dice que no miento; 
«créenme aquellos, cuyos oídos abre para mí la caridad». Sus afirmaciones por el 
camino de la creencia y la caridad son tenidas por verdaderas. Esta fe y confianza 
se basan últimamente sobre el amor de caridad a Dios. Esta es la única explicación 
posible a la comunicación interpersonal, que sólo es auténtica, cuando tiene por base 
un acto de amor. Entre las varias formas que adopta el amor, la suprema es el amor 
de coefusión plenaria, el amor constante, que con la donación de sí se derrama hacia 
el otro. Un amor constante es un amor del que se tiene constancia, es decir que 
consta y en su último y más profundo sentido aquello que consta y de que se tiene 
constancia es la persona, el Otro, el Tú. Este amor a la persona es de suyo anterior 
al amor a las cualidades de la persona. Puédense distinguir un amor de projimidad 
y un amor de amistad; el primero mira al otro como hombre, el segundo como tal 
hombre. La fusión de entrambos amores produce el amor coefusivo, que permite la 
comunicación entre personas. En la estructura de este amor coefusivo se distinguen 
dos planos, uno empírico y otro ontológico. La vinculación empírica entre personas 
incluye el abrazo, forma empírica de quien ama coefusivamente, la amistad, que se 
manifiesta en actos de mutua donación, la palabra, expresión, aunque insuficiente de 
la voluntad de donación... En el plano ontológico el Dr. Laín, evitando los extremos 
así de Hegel, que hace de la comunicación una confusión, como de Sartre, que la 
considera una ilusión, que esta comunicación, aunque posee inagotables posibilidades 
de perfeccionamiento, es en el mundo deficiente, más que logrará su perfección con 
sobrenatural ayuda en el otro, donde en fuerza del infinito amor coefusivo, se con- 


sumará la comunión interpersonal de dos, que sin dejar de ser diversos, quedarán 
por toda la eternidad íntimamente unidos entre sí. 


3.—La Psicología clásica, apunta el Dr. Carreras y Artau en el preámbulo de su 
Ponencia, limitaba a lo individual el objeto de sus estudios. Mas las investigaciones 
modernas han puesto de manifiesto tres estadíos de la vida humana en sus actividades 
espirituales : el personal, el interpersonal y el colectivo o social. El individuo humano 
aislado es una abstracción; la vida individual no se desenvuelve, sino en contacto con 
otras vidas, en comunicación interpersonal. En toda vida humana individual dase un 
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primer momento obligado hacia el Tú y otro posterior y superior al Yo y al Tú 
hacia lo colectivo. En el simpre encontrarse de dos amigos, además de la relación 
interpersonal que los enlaza, adviértese la presencia de realidades de otro orden no 
persona, por ejemplo, el saludo con que se saludan, el lenguaje en que se entienden... 
son realidades, que entrambos toman del medio social, que a entrambos preexiste. 


En el acceso a lo social se observa ya en el uso dentro de la vida personal de 
elementos que rebasan la vida estrictamente individual; toda vida, por muy personal 
que en sí sea, se sirve, para desenvolverse, de medios tomados del ambiente, que 
la rodea. El vestido, la distribución del horario, los medios de transporte... consti- 
tuyen el ambiente en que la vida personal se encuentra inserta, superiores al Yo y al 
Tu, que entran en comunicación interpersonal. Existe todo un mundo de vigencias 
espirituales, cognoscitivas, sentimentales, éticas..., patrimonio de la comunidad, que 
constituye el mundo de lo colectivo. 


La existencia de hechos espirituales colectivos plantea al Filósofo una serie de 
interesantes problemas. ¿Este mundo colectivo espiritual tiene un sujeto creador? 
¿Hay una realidad colectiva, fuente de tales vigencias? Así lo pensó la Filosofía ro- 
mántica, representada en Hegel, para quien la causa de tales realidades colectivas es 
una entidad, también colectiva, el Volksgeist, anterior y superior a los espíritus per- 
sonales, que sólo en él y por él cobran vida y realidad. Las críticas posteriores, basadas 
en los hechos, han dado buena cuenta del hegeliano Volksgeist, no sujeto, sino más 
bien objeto de hallazgo por parte de la Psicología. El llamado espíritu popular es 
tan sólo una de las formas que toma lo colectivo y es hoy comúnmente aceptado que 
lo colectivo tiene un origen individual, que lo popular ha sido creado por un indi- 
viduo corrientemente sumido en el olvido, pero cuyo producto llega a ser patrimonio 
universal. Las doctrinas decimonónicas, según las cuales, las epopeyas, la lírica... 
eran productos de un espíritu impersonal, han quedado definitivamente superadas. 
Lo mismo ocurre con los refranes, las costumbres jurídicas... Nacen de un individuo, 
que inicia un dicho feliz, una delicada norma de conducta, que es aceptada e imitada 
hasta conseguir universal vigencia. 


Mas, si es necesaria, no es suficiente, la pura iniciativa individual; precísanse 
además en el medio humano circunstancias favorables a la difusión del producto 
valioso. Además de la persona creadora, son indispensables las colaboradoras, que 
acepten y propaguen el producto que, interpretando felizmente las tendencias y aspira- 
ciones del medio, ha creado el creador. Esta intervención explica las variantes que, 
debidas a las maneras, también personales de acoger y transmitir, modifican y alteran 
detalles del poema, del dicho, del uso... hasta dar vida con frecuencia a un producto 
diverso del primero. 

A las dos primeras fases, de formación y difusión del producto colectivo, se añade 
una tercera, que con Hartmann denomina el Dr. Carreras y Artau la «obyección», en 
la que el producto se desvincula e independiza así de su creador como de sus difu- 
sores y toma una categoría independiente, objetiva. No se ofrece ya como algo de 
un Sujeto, ni de una pluralidad de Sujetos; se presenta como algo que parece vivir 
una vida propia y gozar por ende de una vigencia comunitaria. Las notas que carac- 
terizan en este momento lo colectivo son la impersonalidad y la transindividualidad. 
Al perder toda referencia al espíritu personal, se ha despersonalizado, por el hecho 
de imponerse a todas las conciencias personales. 

Los espíritus personales participan del espíritu colectivo, por un proceso de 
asimilación. El niño asimila la forma colertiva del lenguaje, bebiendo en la tradición 
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a través de su madre. La familia, la escuela el taller... son otros tantos transmisores 
al espíritu individual del espíritu colectivo. 

Las fuerzas que mueven al espíritu colectivo son dos, que a la vez se contrarrestan 
y se complementan: la tradición y el progreso. La tradición actúa de dos maneras 
principales, una espontánea, por contacto, por ejemplo, del medio moral, y otra 
reflexiva, más propia de las sociedades cultas, por la enseñanza y la educación orga: 
nizadas. El progreso implica una renovación de la tradición, que, dejada a sí sola, 
se estancaría y perdería vitalidad; el progreso amolda las viejas vigencias a las 
nuevas urgencias. La ley del progreso interviene poderosamente en la transformación 
de las vivencias colectivas. 


Los productos culturales son, pues, hechos de naturaleza espiritual, que primera- 
mente se engendran en las conciencias individuales, sin llegar a tomar una definida 
forma concreta. Mas hay vivencias, que cuajan en expresión, mediante procesos de 
exteriorización; de esta suerte resultan nuevas realidades físicas creadas o transfor- 
madas por los espíritus personales: su conjunto constituye la Cultura. El mismo 
origen tiene la creación artística, en la que el espíritu trabaja sobre una materia dada. 
Los productos del espíritu creador pueden ser de naturaleza material o espiritual. 
A los bienes colectivos materiales pertenecen el sinnúmero de construcciones y edifi- 
cios, pueblos y ciudades, con sus calles, plazas, caminos... Entre los bienes espirituales 
se encuentra ante todo el saber popular o folklore, con sus múltiples modalidades de 
refranes, canciones, leyendas..., y los llamados «productos culturales», como las cos- 
tumbres, la religiosidad, el arte, la ciencia, que constituyen el más preciado tesoro 
humano. Lo mismo que la vida colectiva en general, cada una de estas parcelas del 
patrimonio social se rige por las dos descritas leyes de la tradición y del progreso. 


4,—Abre el Dr. Aranguren su Ponencia, asentando que la constitución de una 
Etica social es un urgente problema actual no resuelto todavía. Hasta tiempos recientes 
la Etica ha estado preferentemente orientada hacia el individuo. El lema de esta Etica 
de la individualidad podría ser aquella afirmación de Kant, según la cual «Yo debo 
cumplir mi deber, pero no es deber para mí cuidar de la perfección de los demás». 
Así el Derecho Romano como el Napoleónico se inspiran en esta concepción indivi- 
dualista del Derecho Natural. La ordenación social que a tal individualismo corres- 
ponde es el liberalismo, que aspira hacia una armonía preestablecida de los intereses 
individuales; el buen ordenamiento social será la necesaria resultante de la práctica 
de las virtudes privadas. Para esta Etica el problema de la injusticia social es inexis- 
tente; el que va mal a su culpa lo debe y en el pecado lleva la penitencia. También 
la moral católica hasta el s. XIX ha venido recomendando la caridad como virtud 
subsidiaria para remediar las injusticias sociales, en lo que se advierte el reflejo de 
una moral de inspiración individualista, que pone así al descubierto su insuficiencia 
para lograr un justo ordenamiento social. 


Frente a la Etica individualista y en actitud netamente superadora se presenta 
en el día la que suele llamarse Etica social. Esta Etica adopta dos diferentes formas, 
una de carácter interpersonal, denominada Etica de la Alteridad y otra de carácter 
impersonal o Etica de la Aliedad. La primera se basa en las relaciones personales de 
cada hombre con el alter ego, que es asimismo persona moral como Yo; la segunda 
transcurre fundamentalmente en el plano político-social, de todos los hombres, y Yo 
entre ellos, como un conjunto de allí. 


Como típico ejemplo de la Etica de la Alteridad analiza el Dr. Aranguren la con- 
cepción de Sartre. Para este máximo representante del existencialismo francés sólo 
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existen los hombres, que al relacionarse constituyen el grupo, que se hace y se des- 
hace. Anteriormente al grupo está la colectiva e inerte yuxtaposición de los hombres, 
pasivamente atenidos al «siempre fue así», ante lo que adoptan una actitud similar 
a la actitud que adoptan ante lo puramente cósmico. La esencia del grupo se constituye 
en el conflicto, en la solidaridad contra algo, que surge en los momentos revolucio- 
narios; la revolución es la forma de la convivencia. Pasado el momento revolucionario 
retorna el Estado de él nacido a la situación inerte, de la que nació. 


La virtud capital de la alteridad es la de la justicia, como reconocimiento y res- 
peto de la dignidad de la persona y de su libertad. El Estado que de esta Etica surge, 
en su afán de respeto a la persona individual, se autolimita con sus propias leyes y 
no se arroga otra misión que la de procurar una moralización negativa. La fuente 
de toda Moral y Derecho es la persona; el Estado tan sólo desde fuera puede regu- 
larla sin obstaculizarla. 


La Etica de la Alteridad, aunque significa un progreso sobre la Etica individualista, 
es radicalmente insuficiente para constituir la base de un justo ordenamiento social. 
El derecho no puede concebirse como un externo «marco», sino más bien como la 
«forma» misma de la vida social; además el derecho, a su modo entendido, puede 
constituir de hecho el estatuto de dominación de un grupo dentro de la sociedad 
global. 

La Etica de la Aliedad inspira una moralidad social de tipo positivo. La virtud indi- 
vidual no basta para constituir un orden social justo; es necesario además contar para 
ello con los llamados «grupos de presión». Cuando el Estado toma a su cargo las 
funciones éticas, naturalmente las convierte en técnicas administrativas, lo que conduce 
a una tecnificación de lo moral. 


Dos formas insuficientes ha adoptado esta Moral de la Aliedad, el Totalitarismo 
y la Etica del Estado de Bienestar (Welfare State). La finalidad del Totalitarismo es 
la estatificación de la moral y de la vida entera del individuo; bajo la presión de 
un Estado absorbente, el ámbito privado desaparece. La Etica del Estado de Bienestar 
no es totalitaria, ni absorbe la vida del individuo, ni se impone por la fuerza; más 
bien el individuo es por ella manipulado, así económica como políticamente. Para 
ella lo económico condiciona lo moral; el bienestar es el último fin de la existencia. 
Típico producto de esta forma de Moral es el llamado «consumidor satisfecho», pro- 
totipo del egoísta individualista. Concibe esta Etica al Estado como una general 
providencia a quien corresponde el socorro a los enfermos, ancianos, accidentados..., 
estatificando con ello la caridad bajo las formas de altruismo, filantropía... Esta Etica 
afloja los lazos morales y sólo es posible en países cuyo desarrollo económico ha sido 
logrado. 

Consiguientemente ni la solución totalitaria ni la del «consumidor satisfecho» 
pueden ser consideradas como aceptables; tampoco es posible un regreso a la solución 
liberal, anacrónica y superada definitivamente. La solución que como conclusión de 
su Ponencia presenta el Dr. Aranguren consistiría en la transformación del Estado 
de Derecho en Estado de Justicia. Para posibilitar este cambio el Estado debería 
organizar la producción en condiciones a la vez de democracia y libertad. El motor 
no debería ser con todo la producción por sí misma, sino una constante y auténtica 
voluntad de justicia. Dentro de esta situación la caridad debería conservarse, como 
espíritu; y también la democracia ilustrada con una intensa formación política. Los 
medios de difusión deberían ser servicios públicos, no monopolizados por individuos 
ni grupos. Esta Etica supone alguna limitación de la libertad individual, necesaria 
para salvaguardar su núcleo esencial; para poder disfrutar de la libertad hay que 
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regularla y disciplinarla. Aboga al final por una transferencia de lo ético-social a lo 
administrativo, impulsado en su funcionamiento por una rígida moral profesional. Así 
podrían salvarse tanto la institucionalidad como el personalismo. Tarea, desde luego, 
infinita, inacabable... 


5.—El Dr. Truyol Serra parte del hecho incontestable, que el momento actual 
transcurre bajo el signo de lo social. Esta preocupación absorbente por lo social surge 
en el siglo XIX como una de las consecuencias de la revolución industrial; la gran 
industria no se regula ya con los instrumentos tradicionales y se producen nuevas 
exigencias de justicia social. Esta preocupación fue promovida desde dos ángulos del 
horizonte espiritual como reacción frente al liberalismo económico individualista, por 
el socialismo y por el catolicismo, nutrida ésta fundamentalmente en las encíclicas 
pontificias y en la idea de la justicia social. Pero ni el Estado liberal, que descansa 
sobre la libertad ni el socialista, que propugna la igualdad son suficientes; un verda- 
dero Estado social habrá de basarse sobre la fraternidad. Sólo un Estado cristiano, 
al reconocer en todo su valor a la persona humana, se constituye en principio de 
civilización, pues amor social es un comportamiento derivado del amor al prójimo. 
Dentro de un Estado social tiene la justicia un carácter dinámico, al hacer del 
hombre un ser socialmente activo. Desconoce este Estado la existencia de grupos so- 
ciales y busca una ordenación que desproletarice y evite la masificación que la socia- 
lización acarrea y que no puede por menos de secar la libertad individual. Este 
Estado social de derecho no es de suyo clasista, pues reconoce la misma dignidad 
humana a todos los elementos sociales, superando con ello momentos anteriores por 
los que la organización social ha pasado. Cobra en él un nuevo sentido y extensión 
la cuestión llamada social, al tratar lo económico como un mero sector del conjunto; 
la política no habrá de ser exclusivamente económica, sino preferentemente social. 
Tiene en el Estado social influencia la sociedad y su función propia los grupos, asocia- 
ciones..., que, al incorporarse al orden constitucional, adquieren importancia. Por 
este procedimiento lo social es incorporado en lo constitucional. 


El proceso que ha conducido a esta transformación ha seguido varias etapas. El 
siglo XIX conoció un Estado de derecho liberal; mas ya se advierten las preocupa- 
ciones por lo social, que inspira la llamada «política social»; así la Alemania imperial 
de Bismark inicia la marcha, estableciendo la que Lorenz von Stein denomina «mo- 
narquía social». La transformación del Estado liberal en Estado social se hace patente 
analizando el constitucionalismo de la primera y sobre todo de la segunda postguerra. 
Ya esta transformación condujo al Estado comunista, que se caracteriza por la sociedad 
sin clases, la Dictadura del proletariado, expuesta en la Declaración del pueblo (1919), 
las Democracias populares. Los occidentales realizan la transformación de los encua- 
dramientos jurídicos por vía evolutiva. En la Constitución de Weimar (1919) aparecen 
consignados por primera vez los derechos sociales, tales como la defensa de la familia, 
la protección de la juventud... Estos derechos sociales adquieren importancia pro- 
gresiva en las Constituciones de Alemania, Italia, Francia... 


Mas esta transformación no ha quedado limitada a la esfera interna de lo estatal. 
Lo social va adquiriendo una progresiva modalidad internacional. Se señala en este 
progreso una creciente interdependencia de los Estados, debida en gran parte a la 
transformación de las comunicaciones. Las sociedades nacionales aparecen cada vez 
menos perfectas; la llamada societas civilis perfecta queda retringida, al no sentirse 
ya capaz de proporcionar a sus miembros el bien completo de la vida humana. La- 
sociedad internacional es natural, concebida como una sociedad de sociedades, como 
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una institución de instituciones; triunfa la idea del «totus orbis» vislumbrada por 
Vitoria y Suárez. 

Esta faceta internacional del problema social debe ser observada en dos planos. 
Por un lado se siente la necesidad de proteger internacionalmente al individuo en 
el aspecto social. Los derechos sociales han sido codificados por la O. N. U. en 1948, 
en una Declaración que liga moralmente a sus miembros. Por otro lado se advierte 
la urgencia de una colaboración económica y social internacional, tendente a aminorar 
las diferencias de mivel de vida entre los pueblos y a fomentar su desarrollo. 

En conclusión, se hace necesario plantear y resolver el problema social en un 
plano internacional, por medio de una cooperación internacional institucionalizada, 
dotada de organismos internacional y a través de prestaciones de tipo asimismo inter- 
nacional. El Estado social de derecho alcanzará de esta suerte su plena satisfacción. 


* * * 


Las múltiples Comunicaciones que han marginado y matizado los temas centrales 
de la Semana, han recorrido, dentro de una obligada brevedad, mas con lucidez y 
competencia, los aspectos más variados de lo social, no siendo exagerado el afirmar 
que el tratamiento del tema ha sido casi exhaustivo. 


Sobre la base de la esencial menesterosidad del hombre, razón última de su 
sociabilidad, con frecuencia recordada, se han descrito con finura psicológica y feno- 
menológica las formas más elementales de la convivencia, de la necesaria presencia 
del Otro para que el Yo ejerza sus funciones y se desarrolle, así como las varias vías 
de acceso y penetración de la conciencia ajena, y el papel que lo intelectual y lo 
afectivo desempeñan en la apertura hacia las comunicaciones interpersonales. Se han 
vertido acertados conceptos sobre la función social de la moral, de la ciencia, de la 
técnica, de la pedagogía... Inspiradas en una plena concepción cristiana del hombre 
y de la sociedad se han expuesto aceradas críticas superadoras de las concepciones 
de Hegel, de Marx, de Max Scheler, de Sartre... El punto más alto de la comunicación 
interpersonal no es posible hallarlo fuera de la caridad cristiana, del ágape paulino, 
del por Donoso Cortés denominado solidarismo cristiano, radical superador así del 
individualismo como del socialismo. Hay esperanzadores síntomas de que caminamos 
hacia una sociedad mundial, que conduce hacia una estrecha colaboración de todos 
los pueblos, en una afectiva y efectiva fraternización. Todos para todos y todos 
para Dios. 

Dos modalidades, en síntesis, han hecho acto de presencia, a la vez enfrentándose 
y complementándose, al tratar el tema de lo social: la una firmemente enraizada o 
fielmente atenida a lo tradicional y la otra oteadora de nuevos horizontes. La primera, 
profundizando en el pasado, en sus concepciones y fórmulas, avaladas por el tiempo, 
inquiría soluciones a los problemas acuciantes del presente; la segunda, enfrentada 
al porvenir, anunciaba los indicios, que predicen un futuro no suficientemente des- 
pejado todavía. Los primeros empleaban el lenguaje de un saber contrastado por los 
siglos, los segundos el más cauteloso y abierto a la oposición de la previsión que se 
vislumbra. El que habla en nombre de un pasado ya concluso, se expresa en fórmulas 
más definitorias, que el que lo hace en nombre de un flúido presente o de un enigmá- 
tico porvenir. El pasado tiene ya in facto esse una figura, de que el presente in fieri 
y más aún el futuro in possibili todavía carecen. Entrambas modalidades, la tradi- 
cional y la progresiva se han hermanado ejemplarmente y ofrecido en armónico con- 
junto. Antes de dar un paso adelante, es menester asentar en firme la planta que 
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queda atrás. La suposición de que el futuro habrá de configurarse a los moldes del 
pasado solamente con muchos distingos puede ser acertada; la configuración del 
futuro en parte depende del pasado, que halló y vivió a la luz de normas imperece- 
deras y en parte de nosotros mismos, seres personales, racionales y sociales, en cons- 
tante progresivo desarrollo. 

El peligro que ronda estas reuniones de convertirse en un cansino sartal de monó- 
logos, fue decisivamente superado en la VI Semana Española de Filosofía. Animados 
coloquios subsiguientes a las lecturas de Ponencias y Comunicaciones abrían amplias 
posibilidades de diálogo, del que surgían contrastes de puntos de vista que provechosa- 
mente se complementaban, o explicaciones que ponían en plena luz detalles de interés, 
que la premura del tiempo había obligado a dejar en penumbra. La Semana ha cons- 
tituido en conjunto una modélica obra de intelectual comunicación interpersonal, que 
proporcionaba un fehaciente argumento en pro de las tesis sostenidas teóricamente 
sobre las ventajas que la asociación e intercomunicación, aun en los más recoletos 
menesteres culturales, procura al hombre. Merece en este aspecto una especial refe- 
rencia la presencia y actuación del grupo representante de la Sección de Aproximación 
Filosófico-científica de la Institución «Fernando el Católica» de Zaragoza, que inspirado 
en unos mismos ideales y sabiamente dirigido y orientado, realiza un ejemplar episodio 
de trabajo en equipo, digna de ser imitado en otras latitudes de nuestra patria. Las 
ideas capitales, expuestas en las siete Comunicaciones presentadas por el grupo, fueron 
las siguientes: necesidad urgente, para bien así de la Filosofía como de la Ciencia, 
de coordinar el trabajo de filósofos y científicos, tan distanciados hoy día; un medio 
eficaz para lograr esta coordinación sería la unificación del vocabulario y la termino- 
logía, merced a la cual se lograría un inicial acuerdo sobre el sentido de las palabras, 
disiándose con ello las confusiones y malentendidos, que tanto abundan; como pro- 
cedimiento el más adecuado para conseguir esta unificación se indica el análisis 
conceptual, cuyo resultado sería el poner a disposición así de científicos como de 
filósofos de definiciones precisas de contenido inequívoco; corroboran sus asertos con 
multitud de ejemplos. 

Recordemos para terminar la venerable presencia del Director del Instituto de 
Filosofía de la Universidad de Lovaina, Monseñor Luis de Raeymaeker, altamente 
honrosa para la Semana y grata para los Semanistas, ante los cuales expuso en sendas 
conferencias: «Los avatares de la Ontología antigua y la iniciación renovadora de 
Santo Tomás en la actitud filosófica fundamental», y «La verdad filosófica confrontada 
con la Historia de la Filosofía», en las que mostró la amplitud de su información 
histórica y la justeza de su criterio filosófico. 


P. RarazL L. pe Munaln O.F.M. 


Iv REUNION DE APROXIMACION FILOSOFICO CIENTIFICA 
TEMA: «LA CANTIDAD» 


Habiendo celebrado la Sección de Aproximación Filosófico Científica de la Institu- 
ción «Fernando el Católico» tres Congresos durante los años 1957, 1958 y 1959, tra- 
tando respectivamente de los temas fundamentales: «Tiempo», «Espacio» y «Materia», 
se proyecta continuar con el estudio de otra terna cuyos temas serían: «Cantidad», 
«Cualidad» y «Relación», durante los años 1961, 1962 y 1963. 
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PROGRAMA 


Primer domingo de Noviembre: Inauguración del Congreso.—A las once de la 
mañana, en la Iglesia de Santa Isabel, Misa del Espíritu Santo.—A las doce, en el 
Palacio de la Diputación Provincial, conferencia inaugural. 


Lunes: «Terminología de la Cantidad».—Estudio documental de nombre y verbos 
relacionados con la Cantidad y la Valoración; significación de los vocablos y defi- 
ciencias terminológicas.—La Cantidad en las distintas partes de la oración : El número 
en los artículos, nombre, pronombre y verbos. Adjetivos numerales. Grados de com- 
paración de los adjetivos.—Adverbios de cantidad.—Intervención de las preposiciones, 
conjunciones e interjecciones en la expresión de la Cantidad. 


Martes: «La Cantidad en Matemáticas».—Concepto de cantidad.—Cantidad y Valora- 
ción.—Cantidad y número.—Cantidades reales e irreales.—Cantidades reales e imagi- 
narias.—Cantidades conmensurables e inconmensurables.—Cantidades racionales e irra- 
cionales.—Cantidades abstractas y concretas.—Cantidades infinitamente grandes e infi- 
nitamente pequeñas.—Cero e infinito.—Transfinito. 

Miércoles: «La Cantidad en las magnitudes fisicoquímicas».—Magnitudes discretas 
y magnitudes continuas.—Valoración de magnitudes.—Cantidad y unidad.—Patrones 
métricos.—Sistemas de Coordenadas.—Magnitudes Estequiométricas.—Magnitudes esta- 
dísticas.—Magnitudes estocásticas. 

Jueves: «La Cantidad en Biología».—Valoración de las magnitudes biológicas fisio- 
lógicas y patológicas.—Valoración de estímulos, sensaciones y sensibilidad.—Dosis en 
fármacos y en tóxicos.—Biometría.—Valoración en Psicotecnia.—Valoración de facul- 
tades intelectuales, morales... etc.—Control en la industria.—Calificación escolar.—La 
cuantificación en el derecho.—Estadísticas, etc. 


Viernes: «La Cantidad según las diversas escuelas filosóficas». 
Sábado: «Ideales actuales sobre la Cantidad». 
Domingo: Clausura del Congreso. 


COMUNICACIONES 


Se recibirán hasta el día 15 de octubre de 1961. Los originales estarán escritos 
a máquina, a doble espacio y por una sola cara para poder ser reproducidos en micro- 
film. Se tratará solamente de temas concretos de interés general para filósofos y 
científicos, redactados con concisión y procurando que su extensión no exceda de 
cuatro folios. 


II CONGRESO INTERAMERICANO EXTRAORDINARIO DE FILOSOFIA 


La Asociación Costarricense de Filosofía, cumpliendo el encargo de la Federa- 
ción Interamericana de Filosofía, tomado durante el Congreso de Buenos Aires, pro- 
cedió a la organización de este Congreso. Nombró un Comité Organizador, integrado 
por: Presidente: Prof. Abelardo Bonilla. Vocales: Lic. Teodoro Olarte; Dr. Roberto 
Saumells; lic. Rosa G. de Mayor; prof. José Joaquín Trejos; lic. Ligia-Herrera ; 
lic. Víctor Brenes; Dr. Florentino Ideate; lic. Carlos José Gutiérrez; Dr. Alfonso 
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Carro; lic. Daniel Oduber; lic. Fabio Fournier. Secretario: Dr. Constantino Láscaris. 
Se fijó la fecha de 17-22 de julio de 1961, y se preparó el siguiente temario : 


Sesión de apertura: 


Inauguración oficial del Congreso por el Sr. Prof. Abelardo Bonilla, Presidente 
de la República. -- 


Conferencia por el Prof. Fritz-Joachim vom Rintelen, Universidad de Maguncia, 
representante de la Federación Internacional de Filosofía. Tema: «Existencia, Mis- 
midad y Trascendencia». 


Conferencia por el Prof. Dr. Lewis E. Hahn, Secretario de la «American Philoso- 
phical Association». Washington Univ. Tema: «Philosophical inquiry and the socio- 
logy of knowledge». 


Conferencia por el Prof. Dr. Luis Recaséns Siches, Universidad Nac. de México. 
Tema: «Liberalismo y socialismo: Teoría y práctica de las relacione sentre capital 
y trabajo». 


En las siguientes Sesiones, las conferencias: 


Prof. Dr. Santiago Vidal Muñoz, Univ. de Santiago de Chile. «Problemática de 
la Historia de las Ideas». 

Prof. Dr. Miguel Reale, Presidente de la Asociación Bresileira de Filosofía. 
«Pluralismo e Libertade». 

Prof. Dr. Luis Recaséns Siches, Univ. Nac. de México. «La Libertad política». 

Prof. Dr. Patrick Romanell, Univ. of Texas. «Social Darwinism, Old and New». 

Prof. Dr. Luis Farré, Univ. de la Plata. «Política y Políticos». 


Palabras del Prof. Franco Lombardi, Representante de la Universidad de Roma. 
Palabras del Dr. J. O. Curiel sobre el próximo Congreso Internacional. 
Clausura por el señor Presidente del Congreso Prof. Abelardo Bonilla B. 


Prof. Dr. Héctor-Neri Castañeda, Wayne State Univ. «Metafísica de la Norma- 
tividad». 

Prof. Manuel Granell, Univ. de Venezuela. «Nota para la historia del ser». 

Prof. Dr. William D. Nietmann, Univ. of Pacific. «Modes of Being». 

Prof. Dr. Eugenio Pucciarelli, representante de la Scoiedad Argentina de Filoso- 
fía, Univ. de Buenos Aires. «Verdad y evidencia de Husserl». 

Prof. Dr. Andrés Avelino, Univ. de Santo Domingo. «El problema antinómico de 
la estructura formal de la pregunta que interroga por el sentido del ser». 

Prof. Dr, Antonio Balli, Univ. de Costa Rica. «El carácter científico de la Zoo- 
logía». 6 

Prof. Dr. Héctor-Neri Castañeda, Wayne State Univ. «Existencia de una lógica 
de imperativos y refutación de la Teoría imperativa de lo normativo». 
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Prof. Dr. Walter Cerf, Brooklyn College. «WHat is x». 

Prof. Francisco Cordero, Costa Rica. «Psicoanálisis y análisis existencial». 

Prof. Tobías Díez Blaitry, Univ. de Panamá. «El principio pragmático en William 
James y Charles Peirce». 

Prof. Dr. J. A. Fránquiz, Virginia Wesleyan College. «Epistemice Foundations of 
Axiology». 

Prof. Dr. Antonio Olsen Ghirardi, Univ. Cat. de Córdoba. «Lá *scala Naturae? de 
Aristótels, la sistemática actual y la discontinuidad natural». 

Prof. Ing. Luis González, Univ. de Costa Rica. «La axiomática y el principio de 
la identidad». 

Prof. Lic. Claudio Gutiérrez C., Univ. de Costa Rica. «Sistemática de enunciados 
indiferentes». 

Prof. R' .J. Henle S. J., Saint Louis Univ. «Philosophical Method and the Cultu- 
ral Crisis of our Times». 

Prof. Dr. Florentino Idoate, Univ. de Costa Rica. «Las nuevas direcciones de la 
Psicología y la Persona Humana». : 

Prof. Dr. William Kilgore, Baylor Univ. «Are normative judgements true?». 

Prof. Dr. William Kilgore, Baylor Univ. «Algunas limitaciones de la sociología 
del conocimiento de Mannheim». 

Prof. Dr. William D. Nietmann, Univ. of the Pacific. «Objectivity and Subjec- 
tivity». 

Prof. Dr. Roberto Saumells, Univ. de Madrid y Costa Rica. «La intuición de la 
movilidad». 

Prof. Dr. José Luis Curiel, Presidente de la Sociedad Mexicana de Filosofía, 
Univ. de México. «Sujeto y dialéctica en la historia y en la vida social». 

Prof. Dr. J. A. Fránquiz, Virginia Wesleyan College. «Problemática de la Filo- 
sofía de la Historia». 

Prof. Dr. Teodoro Láscaris, Univ. Pedagógica de Colombia. «El conocimiento 
filosófico-histórico». 

Prof. Licda. Rosita G. de Mayer, Univ. de Costa Rica. «La ”eriolla? en la obra 
de Ortega y Gasset». 

Prof. Manuel Mendoza Sánchez, Instituto Tecnológico de Monterrey. «Una com- 
prensión estimativa de la Historia». 

Prof. Dr. Alain Vieillard-Baron, Univ. de Costa Rica. «Le donné et le creé en 
Historiographie». 

Prof. Lic. Víctor Brenes, Univ. de Costa Rica. «Individualismo y estatismo en el 
pensamiento político de Pío XIL,. 

Prof. Dr. Rafael E. Carías, Univ. Cat. Andrés Bello. «El principio de la sub- 
sidiaridad». 

Prof. Lic. Claudio Gutiérrez, Univ. de Costa Rica. «Funciones formales y ma- 
teriales del Estado frente a la presente evolución del sistema político costarricense. 

Prof. Dr. Constantino Láscaris, Univ. de Costa Rica. «Formas de no ser en 
Política». 

Prof. Dr. Quinter M. Lyon, Univ. de Mississippi. «La filosofía Democrática y la 
Paz mundial». Ñ 

Prof. Dr. Rafael Martínez Salamanca, Univ. Pedagógica de Colombia. «Considera- 
ciones para una filosofía Política Hispanoamericana». 

Prof. Jaume Miravitlles, New York. «Individuo y Estado». 


= 
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Dr. Alexander F. Skutch, Costa Rica. «Economic Individualism and Spritual In- 
dividualism». 

Dr. Luis Washington Vita, Secretario de la Asociación Brasileira de Filosofía. 
«"Nosso tempo? e ”Tempos Modernos”». 

Prof. Dr. Walter Cerf. Brooklyn College. «What is art». 

Prof. Dr. J. A. Fránquiz, West Virginia, Wesleyan College. «El Cristo de Filardi». 

Dr. Ladislao Tarnói de Tharno, Caracas. «El simbolismo en el séptimo arte». 

Prof. Ricardo Ulloa, Univ. de Costa Rica. «Identificación y arte». 

Prof. Dr. J. M. Delgado Ocando, Univ. de Zulia. «Sobre la fundamentación teó- 
rica de la aunomía moral». 

Prof. Dr. Mariano Fiallos Oyanguren, Univ. de Nicaragua. «Derecho y Justicia». 

Prof. Eduardo García Maynez, Univ. de México. «Nota para una Teoría de las 
formas jurídicas». 

Prof. Lic. Carlos José Gutiérrez, Univ. de Costa Rica. «El carácter funcional de 
la justicia y seguridad». 

Prof. Dr. Benito Mantilla Pineda, Univ. de Antioquía. «El Estado como relación 
de poder». 

Prof. Dr. Luis Recaséns Siches, Univ. Nac. de México. «Problemática de la Filo- 
sofía del Derecho». 

Prof. Dr. Lino Rodríguez Arias, Univ. de Panamá. «Concepto negativo y positivo 
de la libertad». 

Dr. Ladislao Tarnei de Tharno, Caracas. «Problemática de la Filosofía del De- 
recho». > 

Profa. Licda. María Eugenia Dengo de Vargas, Univ. Costa Rica. «Pensamiento 
social y político en Omar Dengo en relación con una concepción educativa». 

Profa. Licda. Sira Jaén, Univ. de Costa Rica. «Nota sobre la «betise» pascaliana 
como peligro existencial». 

Profa. Licda. Marta Jiménez, Univ. de Costa Rica. «La «esencia» según Lavelle». 

Prof. Dr. William Kilgore, Baylor Univ. «The influence of Kant on the philo- 
sophy, of Alejandro Kprn». 

Prof. C. A. Rubitz, Illinois Univ. «Varona?s Fundamento de la Moral as a Version 
os Spencer”s Ethics». 

Prof. Lic. Claudio Young, Panamá. «Los fundamentos irracionales de la existencia 
del Dios de Don Miguel de Unamuno». 

Prof. Luic. Miguel Angel Campos Sandí, Costa Rica. «El Método en el Esquema 
de A. N. Whitehead». 

Prof. Dr. Peter Caws, Univ. de Kansas. «In Honour of Whitehed». 

Prof. Dr. George A. Clark, Lafayette College. «Intimations of Philosophy in 
Whitehead”s Introduction to Mathematics». 

Prof. Dr. Charles Hartshorne, Emery University. «Whitehead's Conception of 
God». 


Prof. Dr. Charles Hartshorne, Emery University. «Whitehead's Theory of «Pre- 
hension». 


Prof. Dr. Quinter M. Lyon, Univ. Mississippi. «El espíritu y la Filosofía del 
Organismo». 


Prof. Dr. José Cruz Costa, Univ. de Sao Paulo. «Do Ensino da Filosofia): 


Prof. Dr. Diego Domínguez Caballero, Univ. de Panamá. «La enseñanza de la 
Filosofía». 
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Prof. Dr. Berthold C. Frield, Univ. de Miami. «El aspecto filosófico y humanista 
de la enseñanza de los idiomas modernos». 

Prof. Lic. Teodoro Olarte Sáenz del Castillo, Univ. Costa Rica. Ponencia: «La 
función de la filosofía en la Univedsidad». 

Prof. Lic. Guillermo Malavassi, Univ. de Costa Rica. Ponencia: «Necesidad y 
significación de la Filosofía en la Enseñanza Secundaria». 

Prof. Licda. Sira Jaén, Univ. Costa Rica. Ponencia: «La enseñanza de la Filosofía 
en las Escuelas Normales». 


CONGRESO SOBRE «NEWMAN Y EL DESARROLLO 
DE LA DOCTRINA CRISTIANA» 


Del 24 al 28 de julio se celebrará en Luxemburgo un congreso sobre el tema 
indicado. El tema general se divide en dos secciones: la primera consagrada a los 
antecedentes históricos (fundamentación aristotélica, influencia de la Patrística griega, 
influencia de la teología anglicana) y una segunda que estudiará la naturaleza de la 
teoría newmaniana (originalidad, Newman y Blondel, N. y la teología de la palabra 
viviente, N. y Niebuhr e influencia de la idea de N. en la teoría católica). En la 
sesión inaugural el profesor Zeno disertará sobre cinco años de newmanismo. 


SIMPOSIO INTERNACIONAL DEDICADO A NICOLAS DE CUSA 


Del 21 al 23 de julio se reunirá en Bressanone (Bolzano) este Simposio en el que 
participarán los más notables estudiosos del Cusano, tales como Wilpert, Van der 
Vyver, Gandillac, Koch, Colomer, Hallauer, Diano y Decker. 

Los interesados en adherirse podrán solicitar información en la Secretaría de la 
Facoltá di Magistero de la Universidad de Padua. 


OTRAS REUNIONES 


El Instituto Internacional de Filosofía organiza unas Conversaciones que se cele- 
brarán en Santa Bárbara (California, EE. UU.) del 25 al 28 de agosto de este año 
sobre el tema: Fundamentos y límites de la tolerancia. 


Del 27 al 30 de marzo se ha celebrado un coloquio en Bruselas sobre el tema 
«Las Utopías en el Renacimiento», organizado por el Instituto para el Estudio del 
Renacimiento y del Humanismo de la Universidad Libre de Bruselas. 


Los días 13 y 14 de febrero se han celebrado en el Instituto Católico de París 
las sesiones del XI Congreso de la Asociación de profesores de filosofía de las Facul- 
tades Católicas de Francia. 


Del 7 al 10 de julio tendrá lugar en Cambridge la reunión general anual de la 
Mind Society y de la Aristotelian Society. 


En Turín y organizada conjuntamente por el Comitato Promotore Studi A. Ros- 
mini y la Sociedad Filosófica Rosminiana, se celebrará del 22 al 24 de agosto una 
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Reunión histórico-filosófico Rosmini con la finalidad de poner de relieve la acción 
histórica de Rosmini y el influjo de su pensamiento jurídico, político y pedagógico 
en el Risorgimento italiano. 

Del 6 al 10 de febrero se ha celebrado en Potchefstrom (Unión Surafricana) la 
VI Conferencia de la Society for the Advancement of Philosophy in South Africa. 
Los temas tratados fueron: Significación de la Historia de la Filosofía para la Filo- 
sofía contemporánea (tanto de filasofía medieval como de lo moderna); Relaciones 
entre Filosofía y Teología (con una referencia al problema de la filosofía cristiana 
y a Bondel), así como a Karl Barth); Metodología y Etica (donde se trató del papel 
del último fin en la fijación de un patrón moral); y Conceptos de la Naturaleza. 


Del 5 al 7 de abril se celebró en Turín una Reunión Nacional de Lógica orga- 
nizada por el Centro de Estudios Metodológicos. Las comunicaciones se refirieron 
principalmente a temas de lógica matemática y a la algebrización de la lógica. 


Del 4 al 6 de septiembre se celebrará el XVI Coloquio de los Filósofos Cristia- 
nos en Gallarete para discutir el tema El problema del ateísmo. Los discursos inaugu- 
rales están a cargo de los profesores Muñoz Alonso y Battaglia, quienes disertarán 
respectivamente sobre El fenómeno del ateísmo y El ateísmo y los valores. 


HOMENAJES 


El profesor Teoodor LITT ha cumplido 80 años el 27 de diciembre de 1960. 
Con este motivo le ha sido presentado un volumen de homenaje con el título 
Erkenntnis und Verantwortung, Fetschrift fiir Theodor Litt zur Vollendung des 80. 
Lebensjahres. En sus 483 páginas divididas en secciones encontramos firmas como las 
de Stróker, Funke, Rintelen, Freyer, Heimsoeth, Ebbinghaus, Spranger y otros. Al 
final, F. Nicolin publica la bibliografía del homenajeado. 


También el profesor VON RINTELEN ha recibido el homenaje de sus discípulos, 
colegas y amigos. Cincuenta autores han colaborado en el volumen titulado Sinn und 
Sein, Ein philosophisches Symposion. Jaeger, Maritain, Marias, Ricoeur, Sciacca, 
Lotz, de Raymaeker, Radakhrishnan, Marcel, Abbagnano, Muñoz Alonso, Recaséns 
Siches, Toynbee, Spranger y Battaglia son las más destacadas firmas que encontra: 
mos en este volumen. 


A últimos de junio de 1960 se celebró el V centenario de la fundación de la 
Universidad de Basilea. Karl Jaspers disertó sobre el tema Verdad y Ciencia y Odolf 
Portmann sobre Ciencia Natural y Humanismo. 


Bajo la dirección del profesor Rudolf Haubst se ha creado en la Universidad 
de Maguncia un Institut fiir Cusanus-Forschung, uno de cuyas finalidades es la pu- 
blicación de una primera edición crítica de los sermones de Nicolás de Cusa. 
de un Lexicon Graecum, desde los poemas homéricos hasta la época justinianea; 


El 28 de octubre de 1960 se ha inaugurado en la Univer Lateranense de 
Roma un Istituto Patristico-Medievale Giovanni XXXII que se ha asignado los si- 
guientes fines: 1) la publicación de una enciclopedia hagiográfica; 2) la publicación 
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de un Lexicon Graecum, desde los poemas homercios hasta la época justinianea ; 
3) una colección de estudios sobre autores patrísticos y medievales; 4) la organiza- 
ción de curso especiales destinados a los estudiantes de último año de filosofía y 
teología. 


Bajo la dirección del profesor Augusto Guzzo se ha constituído la «Biblioteca 
filosófica de Turín», con la finalidad de promover reuniones, debates y coloquios. 
La inauguración tuvo lugar el 22 de abril con una conferencia de Felice Battaglia 
sobre el tema Los valores en el Derecho. 


Se anuncia una nueva edición del clásico manual de historia de la filosofía de 
Ueberweg. Constará de ocho volúmenes dedicados respectivamente a la Antigiiedad, 
Patrística, Edad Media, Renacimiento y sistema especulativo del siglo 17, Siglo 18, 
Siglo 19, India y Asia Oriental y Siglo 20. Los redactores son Wilpert, Geyer, Me- 
yer, Luebbe, Hacker, Zangenberg, Hoffmann, Stange, Hammitzsch y H. Barth. 


REVISTAS NUEVAS 


Hemos recibido los dos primeros números de THEOREIN, revista trimestral de 
Filosofía, dirigida por Nunzio Incardona y que ve la luz en Palermo. En unas líneas 
de presentación se hace notar que la razón fundamental de la Revista está en el 
rigor del discurso que THEOREIN entiende ser y desenvolver en relación a los tér- 
minos y a los fundamentos de la fundación misma de un discurso especulativo; 
abriéndose por ello a la intensidad de todas las contribuciones que quieran ejer- 
citar su empeño en la verdad según el rigor de la verdad profunda del empeño filo- 
sófico. 


En el primer número leemos un ensayo de Incardona sobre «Posibilidad y con- 
ceptualidad del sistema de la idea», y otro de María T. Antonelli bajo el título 
«Filosofía y Sabiduría», así como artículos de Wahl, Giganti y Alberghi. 


En el segundo número, Santino Caramella publica un trabajo sobre «Dogmatis- 
mo y escepticismo en la metafísica vichiana», y Emilio Pignolo otro sobre «Filosofía 
y Teología en Rosmini». M. Sancipriano y Alberghi se ocupan de problemas filosó- 
ficos contemporáneos. 


Ha salida el primer fascículo de la Bibliografía argentina de filosofía y ciencias 
de la educación, que comprende los libros y artículos de esta materia publicados en 
Argentina en 1958 y 1959. Sus editores (El Instituto Bibliográfico del Ministerio de 
Educación de la Provincia de Buenos Aires) tienen el propósito de publicar un fas- 
cículo anual. 


El Instituto de Filosofía de la Universidad Naciomal del Litoral (Rosario, Ar- 
gentina) ha publicado el primer número de una revista titulada Cuadernos Filosóficos, 
dirigida por el Prof. Adolfo P. Carpio. 


-Se anuncia la publicación de una nueva revista que con el título de Archive for 
History of Exact Sciences publicará trabajos de excepcional importancia sobre el 
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curso del pensamiento matemático y la teoría de la naturaleza. Aunque dedicada 
principalmente a las matemáticas y a la filosofía natural, se ocupará también de las 
ciencias físicas. Los idiomas empleados serán inglés, español, francés, alemán, ita- 
liano y latín. Los editores son: Springer-Verlag, Berlín-Wilmersdorf, Heidelberger 
Platz, 3. ; 


Hemos recibido el primer número de CUADERNOS FILOSOFICOS del Instituto 
de Filosofía de la Universidad Nacional del Litoral (Rosario, R. A.). 


Se presentan ellos, según las palabras liminares del Prof. Carpio, «como una 
exigencia de trabajo y de colaboración dirigida a los profesores de esta Facultad y 
en general a todos aquellos que se vinculan a la misma». La orientación queda fijada 
por su exigencia de rigor, por la autenticidad filosófica que exige y por intención 
de vincularse íntimamente al gran filosofar del pasado y del presente. 

En este número inicial se publican tres artículos consagrados respectivamente 
a la filosofía y los géneros literarios, la inmortalidad del alma en Alemeón de Croiona 
y Esse tomista y Sein heideggeriano, debidos respectivamente a Eugenio Pucciarelli, 
Angel J. Cappelletti y Francisco Aguilar. ] 

Desde nuestras columnas registramos complacidos la aparición de estos CUA- 
DERNOS a los que deseamos larga vida bajo la dirección del Prof. Adolfo P. Carpio, 
Director también del Instituto de Filosofía de Rosario. 


TESIS DOCTORALES 


En el curso 1957-58, se han leído en la Universidad de Madrid, las siguientes 
Tesis Doctorales : 


ArDILAa M., Ariosto: El concepto de la: verdad en Tomás de Aquino. 

García García, Celestino: El pensamiento político en la «Ciudad de Dios». 

Hsu, Huan Ting: Consideraciones sobre la importancia de la moral internacional. 

MartíNEz NAVARRETE, José de Jesús: El problema de la muerte. 

Sau MicuzL Hevia, José: El conocimiento de sí mismo en San Agustín. 

SÁNCHEZ ARJONA, Antonio: La idea de pecado en los filósofos españoles contemporá- 
neos: Unamuno. 

TerRÓN ABan, Eloy: La filosofía krausista en España. (Condiciones sociales que deter- 
minaron su importación, difusión y 'arraigo). 


En el curso 1958-59, se han leído, en la Universidad de Madrid, las siguientes 
Tesis Doctorales : 
BARAHONA JimÉNEz, Luis: Concepto del ser americano. 
CASADO GARRIDO, Mariano: El ser de la cópula. J 
García JUNCEDA Y ALVAREZ DE QUIÑONES, José Antonio: La continencia periódica en 
el problema conyugal. 


S E ; pe 
O”CALLAGAHAN MARTÍNEZ, S. J.: Las tres categorías estéticas de la cultura clásica. 


Vieyo VICARIO, Carmen: La enseñanza y la sociedad en Puerto Rico en la segunda 
mitad del siglo XIX. 


GALMAN GATHALAN, Luis E.: El pensamiento y la obra pedagógica de Rufino Blanco 
y Sánchez. 
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En el curso 1959-60 se han leído, en la Univrsidad de Madrid, las siguientes 
Tesis Doctorales : 


ApósToL, Roberto: Un estudio de las relaciones entre la Iglesia y el Estado bajo la 
luz de la ética católica. 


BAYón CERDÁN, Julio: La posibilidad. (Un estudio a través del idealismo trascendental 
y absoluto). - 
Casares VALDÉS, María Rutti: Objeto formal de la epistemología. 


DusseL AMBROSINI, Enrique: Introducción a la temática del bien común natural 
temporal. 

ESPINOSA, Nomberto A.: Aportes para el estudio de la distinción especulativo-práctica 
en Santo Tomás de Aquino. 


IbáÑez LancLoIs, José Miguel: La génesis y producción del poema. 


PÉrez BARREIRO, Manuel: El constitutivo formal del ente finito según Santo Tomás 
de Aquino. 
VALENTÍN-GAMAZO FERNÁNDEZ, Fernando: El pensamiento estético de Unamuno. 


NOE € R-0=L 0.6. IA 
GASTON BERGER 


En noviembre último falleció, en un accidente de automóvil ocurrido en Long- 
juneau (Seine et Oise) Mr. Gaston Berger, personalidad muy relevante en el mundo 
filosófico internacional. Poco antes, había nuestra Revista publicado un detallado es- 
tudio del Profesor Alain Guy acerca de la obra filosófica de Gaston Berger, y ello nos 
hace deplorar doblemente su pérdida, tan inesperada y próxima a aquel justo home- 
naje a su valor. 

Gaston Berger, nacido en 1896, se señaló como pensador a raíz de su tesis doc- 
toral en 1941 con varios estudios —Le cogito dans la philosophie de Husserl; Fe- 
flexions sur les conditions de la connaissance, essai d'une théorétique pure— que le 
abrieron las puertas de la docencia universitaria en Aix-en-Provence. Con posterio- 
ridad se aplicó al tema de la caracterología, destacando en ella con sus monografías 
tituladas Traité pratique d'analyse du caractére (1950); Questionaire caractérologique 
(1950); Caractére et personnatlité (1954). 

Simultáneamente se señaló por la creación y la dirección de publicaciones como 
la revista Les etudes philosophiques y la Enciclopedia francesa; Sociedades como 
la de Estudios filosóficos de Aix-Marsella, y Centros de promoción de las actividades 
filosóficas cuales la Sociedad Francesa de Filosofía y el Instituto Internacional de 
Filosofía y de Enseñanza Universitaria o superior en general. En este último concepto 
fue nombrado en 1953 Director General de la Enseñanza Superior del Ministerio de 
Educación Nacional de Francia, presidió el Comité de Redacción de la Revue de 
U'enseignement supérieur, y fundó el Centro Universitario Internacional. Su afán por 
descubrir nuevas soluciones a los problemas de la hora presente, le llevó en 1959, 
dejando la mencionada Dirección General, a la creación del Centro Internacional 
de Prospectiva, con su Revista, y llegó a ser Director de Estudios en la Escuela 
de Altos Estudios. En 1955, le llamó a su seno la Academia de Ciencias Morales 
y Políticas de París. 
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Esta desbordante actividad se caracterizó también por la exención de todo sec- 
tarismo, deseoso de hallar fórmulas armónicas entre los sistemas, pero a la vez de no 
estancarse en ellos, sino de promover el progreso del pensamiento filosófico en todas 
sus direcciones, de las cuales cultivó personalmente la fenomenológica y la caracte- 
rológica con un éxito por todos reconocido. De ahí que la muerte de Mr. Gaston 
Berger signifique una grave pérdida para la cultura filosófica y universitaria en 
general. 

Como nota final de esta breve necrología, señalaré el interés especial con que 
Gaston Berger seguía el progreso de la filosofía española y trató de favorecerlo. Per- 
sonalmente, que yo sepa, no cultivó este tema más que accidentalmente: en el 
número de esta Revista de abril-septiembre y en el artículo que Alain Guy consagró 
al «Espiritualismo filosófico de Gaston Berger», se refiere a la cita de Santa Teresa 
que figura en sus «Reflexiones sobre las condiciones del conocimiento» para ratificar 
su punto de vista favorable al Absoluto divino como indispensable a la vez que 
imposible de obtener totalmente. Pero en mis conversaciones con Gaston Berger, con 
quien me unió buena amistad, hube de percatarme su interés por el pensamiento 
español y el favor con que hubo de acoger la obra de Alain Guy sobre «Los filósofos 
españoles de ayer y de hoy», hasta el punto de distinguirlo con el nombramiento de 
jefe de los trabajos de Historia de la Filosofía de la Facultad de Letras de Toulouse, 
a sabiendas de que había de ocuparse especialmente de la tradición y actualidad filo- 
sófica española.—Juan Zaragúeta. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


Con verdadera emoción registramos el inesperado fallecimiento de Antonio Al- 
varez de Linera, bien ajenos a que iba a desaparecer de entre nosotros la noche misma 
del día 28 de octubre en que había acudido al Instituto a tomar- parte en sus tareas. 

Nació en Málaga en 1888, era actualmente catedrático jubilado del Instituto 
Cardenal Cisneros, de Madrid, tras una larga serie de Institutos que hubieron de 
tenerle como profesor. Lo era también de la Escuela de Estudios Penitenciarios. 
Colaboraba en numerosas entidades culturales, a cuyo progreso contribuyó activamen- 
te, y recibió muchos encargos ministeriales que desempeñó con el mayor acierto. 
Señálase también en él la colaboración en los Congresos de la Asociación Española 
para el Progreso de las Ciencias. 

Como publicista llegan a treinta y siete los trabajos que llevan su firma, ya sea 
como tratados o ediciones de libros de texto, ya sea como monografías tan valiosas 
como El Problema de la certeza en Newman, Transformación de los procesos psíqui- 
cos conscientes e inconscientes (premiada por la Real Academia de Ciencias Morales 
y Políticas); La sensación: algunos avances de la fisiología humana debidos a la 
psicología experimental; Doctrinas modernas sobre las localizaciones cerebrales. Cola- 
boró asimismo en revistas: en la Revista de Filosofía, Pensamiento, Razón y Fe, 
Las Ciencias, Revista de Psicología General y Aplicada, Revista Española de Teología, 
Revista de Espiritualismo, Estudios Bíblicos, Anuario de Derecho Penal. Añádanse 
hasta veintidós traducciones de obras filosóficas o psicológicas. 

Su labor en el ámbito del Instituto «Luis Vives» de Filosofía merece especial 
mención como colaborador activo y como bibliotecario diligente, y como tesorero de 
la Sociedad Española de Filosofía, filial del Instituto, y miembro de su Junta Diree- 
tiva. En todo unía a una actividad incansable el acierto en la comprensión a sus 
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tareas y la minuciosidad con que las ejecutaba. Deja, pues, en el Instituto un re- 
cuerdo imborrable y un ejemplo digno de imitación.—Juan Zaragúeta. 


WLADIMIR SZYLKARSKI 


El 20 de agosto de 1960 falleció en Bonn el Profesor honorario de esta Univer- 
sidad Wladimir Szylkarski, que había nacido en Birskai (Lituania) el 15 de enero 
de 1885. Especialista en filosofía rusa y en la de Soloviev, había sido él quien había 
preparado la edición alemana de las obras completas de este notable pensador. 
Szylkarski había dirigido en Bonn la revista Deus et Anima, Archiv fir christliche 
Dichtung und Philosophie. 


P. FRANS DE RAEDEMAEKER, J. S. 


El 23 de enero de 1961 falleció en Lovaina el P. Frans de Raedemaeker, S. J., 
a la edad de sesenta y seis años. Era autor de una importante obra sobre la filosofía 
de los presocráticos, aparecida en 1953, y últimamente había tomado una parte muy 
activa en la fundación de la revista International Philosophical Quarterly, a la cual 
hacemos presente el testimonio de nuestro pésame. : 


